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HORACIO SANTIAGO-OTERO 


PRESENTACIÓN DEL COLOQUIO 


El Coloquio internacional « Diálogo filosófico-religioso entre cris- 
tianismo, judaísmo e islamismo durante la edad media en la Península 
Ibérica », constituye una de las manifestaciones culturales propias de la 
Société Internationale pour l'Etude de la Philosophie Médiévale. 


Por iniciativa del Presidente de la citada Sociedad, profesor Tullio 
Gregory, anualmente se vienen celebrando coloquios internacionales en 
torno a diferentes temas de filosofía medieval. Los miembros del 
« Bureau » de la mencionada Sociedad, en reunión tenida en Cassino 
en mayo de 1989, decidieron que el coloquio correspondiente al año 
1991 tuviera lugar en España. En él se expondría un tema de filosofía 
medieval característico de la Península Ibérica. La organización y reali- 
zación del mismo se confió al Departamento de Historia Medieval del 
Centro de Estudios Históricos del Consejo Superior de Investigaciones 
Científicas. 


El tema elegido responde plenamente a la peculiar situación cultural y 
religiosa de la Península Ibérica durante la edad media ; peculiaridad que 
estaba condicionada por el hecho de la convivencia y de la confrontación 
entre representantes de las tres religiones que coincidieron en la tierra 
hispana durante la edad media. Se trata, en concreto, de reflexionar en 
torno al diálogo filosófico y religioso mantenido entre representantes de 
esas tres religiones y de esas tres culturas, es decir, entre representantes 
del cristianismo, del judaísmo y del islamismo. 


Nos encontramos, pues, ante un hecho singular, propio de la so- 
ciedad hispana medieval, es decir, ante la coexistencia de grupos sociales 
que profesaban religiones distintas y que disponían de manifestaciones 
culturales propias ; lo que inevitablemente proporcionó a la Península 
Ibérica una cierta originalidad y particularidad respecto a los demás 
países de la Cristiandad ; pues esa situación condujo a una actitud de 
diálogo, de colaboración y de confrontación que, probablemente, sólo 
tuvo lugar en la Península Ibérica y que debe, por otra parte, ser cali- 
ficada, en su conjunto, de extraordinaria. 
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La tolerancia, aun no habiendo sido algo uniforme en los sucesivos 
momentos históricos, se desarrolló ciertamente en la Península — tal 
vez, sólo en la Península —, y en ella tuvo lugar también un intercambio 
cultural entre los diferentes grupos coexistentes ; lo que conse- 
cuentemente constituyó a los reinos hispanos en encrucijada de culturas. 


Desde en año 711, fecha de la entrada de las tropas musulmanas en 
tierras ibéricas, hasta el 1492, año de la conquista de Granada por los 
Reyes Católicos y de la expulsión de los judíos, la Península permaneció 
dividida política y religiosamente, repartida entre dos civilizaciones, 
oriental una y occidental la otra. Gracias a ello, Hispania, aparte de haber 
sido modelo de tolerancia, al menos en varios momentos, fue, además, 
puente cultural entre oriente y occidente. No sin razón, el prestigioso 
historiador Lévi-Provengal define la civilización de al-Andalus como un 
renacimiento precoz europeo. Éstas son sus palabras : « Siglos antes de 
que el Renacimiento hiciera brotar de nuevo las fuentes semiexhaustas de 
la cultura clásica, fluía en Córdoba y corría hacia Europa el río caudaloso 
de la más rica civilización que supo conservar las esencias de la vida 
pretérita del viejo mundo y transmitirlas, transformadas, al nuevo 
mundo ». 


Es bien sabido que, a partir del siglo XII, en la región comprendida 
entr el Ebro y el Tajo, se abre una época de esplendor, al producirse un 
mayor intercambio entre las culturas árabe y cristiana, hecho que per- 
mitió a los centros intelectuales europeos, gracias fundamentalmente a 
las traducciones del árabe al latín y al castellano, adquirir conocimientos 
del saber oriental y entrar de nuevo en contacto con los saberes de la 
antigüedad. Momentos de mayor relevancia son, sin duda, los que 
corresponden a las actividades llevadas a cabo bajo el impulso de 
Alfonso X el Sabio, « gran propulsor de toda sabiduría », en expresión 
de Solalinde. | 


Estas interrelaciones, que se mantuvieron a lo largo de varios siglos, 
con repercusiones y huellas indelebles en todos los campos (religioso y 
filosófico, lingüfstico, literario y artístico, en la agricultura, en la técnica, 

en la administración, etcétera), hicieron de la Península un país « dife- 
rente », sin separarlo de la Cristiandad. No podemos olvidar, a este 
propósito, que la España medieval cristiana recibió del resto de Europa, 
en todo momento, no sólo ayuda militar sino también apoyo cultural, 
pues era aquella época también la época del culto a Santiago, el apóstol 
de España por excelencia, y era la época de las peregrinaciones a Com- 
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postela, reconocidas hoy, con todo derecho, como « primer itinerario 
cultural europeo », a partir ya del siglo XII. 


Son muchos, ciertamente, los estudios hasta ahora realizados en torno 
al hecho histórico ánico, al que me estoy refiriendo, la convivencia de 
tres religiones y de tres culturas o civilizaciones en un mismo país. Y 
son abundantes también las reuniones científicas que ese hecho sigue 
provocando. Pero un aspecto, dentro de esa gran temática, menos abor- 
dado hasta ahora por los estudiosos, y raramente expuesto en reuniones 
científicas, tanto a nivel nacional como a nivel internacional, es el 
relativo al diálogo intercultural, al intercambio de saberes filosóficos y 
religiosos mantenido por representantes de las tres religiones practicadas 
en la tierra hispana. Y no debemos olvidar, a este propósito, que el 
contraste entre la actitud adoptada por las masas populares y el com- 
portamiento mantenido, entre sí, por soberanos y señores cristianos y 
musulmanes, fue realmente considerable. En líneas generales, los nobles 
y los señores, así como las personas ilustradas de uno y otro grupo, fa- 
vorecieron la convivencia y el diálogo ; diálogo, que provocó, según los 
casos, polémicas y acercamientos, pero sirvió siempre para profundizar 
en el acerbo cultural de cada una de las tres religiones y enriquecerlo. La 
tolerancia, relativa ciertamente, no impidió sino que más bien incitó a 
entablar discusiones sobre cuál era, de hecho, la verdadera religión ; a 
su vez, tampoco las polémicas obstaculizaron el acercamiento y el 
diálogo en los sucesivos momentos de convivencia. 


A estudiar este aspecto y a llenar un cierto vacío cultural va orientado 
el presente Coloquio internacional, en el que toman parte reconocidos 
especialistas de diferentes nacionalidades y creencias. Se trata, pues, de 
un tema un tanto novedoso y, a la vez, atractivo. La exposición y la 
discusión de las diferentes ponencias y comunicaciones del Coloquio 
permitirán, sin duda, llegar a una justa valoración de la importancia 
histórica y del enriquecimiento cultural a que condujo el diálogo entre las 
tres creencias de la Hispania medieval. 


Los términos « Península Ibérica », que figuran en el anuncio 
mismo del Coloquio, implican naturalmente a los dos países ibéricos, 
Portugal y España. Aparte de que puede hablarse de una cierta unidad de 
los reinos medievales ibéricos, es evidente que los diferentes centros 
culturales y religiosos de la Península Ibérica no constituyen realidades 
aisladas, y que en algunos casos sería difícil poder precisar si un deter- 
minado autor es de nacionalidad española o de naciolalidad portuguesa. 
Por ello, estudiosos de España y de Portugal sienten cada vez más la 
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necesidad de llevar a cabo sus investigaciones, particularmente aquéllas 
que se refieren a temas medievales, teniendo en cuenta la realidad cultu- 
ral de ambos países. Ello explica, a su vez, que el presente Coloquio 
haya sido organizado conjuntamente por expertos espafioles y portu- 
gueses, y explica igualmente que el número de participantes en el 
mismo, procedentes del país vecino, sea relativamente elevado. 


El presente aíio es ciertamente ocasión muy apropiada para la reunión 
científica que hoy iniciamos. 1991 es una fecha muy próxima a una 
conmemoración quintocentenaria de especial relieve : la expulsión de los 
moros y de los judíos de España y el descubrimiento del Nuevo Mundo, 
en el que, sin duda, influyó la mezcla de culturas operada en la Penín- 
sula. 


Antes de concluir, debo expresar mi agradecimiento a todas las per- 
sonas y entidades que han hecho posible la organización y celebración de 
este Coloquio. 


Me es muy grato, ante todo, manifestar páblicamente mi sincero y 
devoto agradecimiento a S.A.R. don Juan de Borbón y Battenberg, 
Conde de Barcelona, por haber aceptado ostentar la presidencia de honor 
del Coloquio. Este hecho realza, sin duda alguna, el encuentro científico 
que celebramos. Su Alteza Real no ha venido a presidir este acto, al ser, 
estos días, fechas coincidentes con su fiesta omonástica y con su 
cumpleaños. 


Debo resaltar asímismo el hecho de que don Mario Conde, presidente 
del Banco Español de Crédito y de la Fundación Banesto, ha dado 
pruebas de verdadero interés por este encuentro científico. Al asumir la 
presidencia ejecutiva, ha hecho posible con su mecenazgo la preparación 
y la realización del Coloquio. En nombre propio y en nombre del Comité 
organizador, quiero decirle desde aquí nuestro gran reconocimiento. 
Estaba previsto que don Mario Conde pronunciara en este acto, como 
presidente ejecutivo del Coloquio, el discurso inaugural del mismo. Al 
no ser posible esto, debido a un compromiso ineludible de última hora, 
don Mario Conde se incorporará a las actividades del Coloquio el 
próximo miércoles y pronunciará el discurso de clausura sobre el tema 
ya anunciado : España, lugar de encuentro de las tres culturas. Don 
Mario Conde — y esto merece ser especialmente resaltado — practica el 
mecenazgo, participando él mismo en las actividades intelectuales 
patrocinadas. 
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Expreso asímismo mi gratidud y reconocimiento a las demás Enti- 
dades que han contribuido con su apoyo a la preparación y celebración 
de este Coloquio internacional. Me estoy refiriendo al Ministerio de 
Cultura, a la Dirección General de Investigación Científica y Técnica, al 
Ministerio de Educación y Ciencia, al Consejo Superior de Investiga- 
ciones Científicas y a la Consejería de Educación de la Comunidad de 
Madrid, sin olvidar el Real Colegio Universitario María Cristina, en 
cuyos locales tienen lugar los actos del Coloquio y donde se hospeda 
buena parte de los congresistas. Deposito mi agradecimiento en la 
persona del Dr. Janvier Campos y Fernández de Sevilla, director de ese 
Centro. 


Muchas son las personas a las que en estos momentos quisiera hacer 
llegar mis palabras de agradecimiento sincero por la colaboración apor- 
tada. Me disculpo ante la imposibilidad de referirme a todas y cada una 
de ellas, pero sí quiero nombrar a don Javier Pereda Piquer, Consejero 
adjunto al Presidente de Banesto, por la generosa ayuda prestada durante 
la preparación del Coloquio. 


Por último, lo que no quiere decir en último lugar, debo referirme a 
mis colegas del Bureau de la Société Internationale pour l'Etude de la 
Philosophie Médiévale, para manifestar a todos ellos, en especial a su 
Presidente, profesor Tullio Gregory, y a la Secretaria General, profesora 
Jacqueline Hamesse, mi reconocimiento por el apoyo aportado en todo 
momento. 


Consejo Superior de Investigaciones Científicas, Madrid 


g^ 
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DIÁLOGO FILOSOFICO-RELIGIOSO | 
EN EL SENO DE LAS TRES CULTURAS IBERICAS 


« Un día vendrá en que los espafioles se decidirán a sustituir su 
paralítico y a menudo gesticulante personalismo ... por una generosa 
entegra a cuanto hubo de grande y de fecundo en las tres ramas del árbol 
de la auténtica vida española, viviendo sin desvivirlo su pasado, 
poniendo en él un enérgico acento español, valorando cuanto hubo de 
creación y de abierta posibilidad en el cristiano, en el moro y en el 
judío ex». 


Estas palabras de Américo Castro en el prólogo de su libro La 
realidad histórica de Españal, expresan muy bien la singularidad de la 
historia de la Península Ibérica en la Edad Media. En la misma época 
hubo otros encuentros interculturales en diferentes sitios, pero ninguno 
de ellos fue tan prolongado y tan intenso como el que tuvo lugar en la 
tierra de España. Las relaciones entre las tres culturas no llegaron en 
parte alguna a una polarización tan encontrada : por un lado, una proxi- 
midad cultural y mental que salvaba las distancias religiosas y permitía 
un enriquecimiento mutuo en el ámbito de la cultura espiritual y mate- 
rial ; por otro lado, el rechazo del Otro, el odio al diferente y las duras 
persecuciones basadas en discrepancias sobre los fundamentos de la fe. 


Las ciencias del comportamiento humano, que estudian el encuentro 
intercultural, afirman que el contacto directo y el conocimiento mutuo 
entre diferentes grupos ejercen una influencia moderadora y crean una 
atmósfera de apertura en la comprensión reciproca de los grupos invo- 
lucrados?. Esto permite un diálogo auténtico entre los miembros de esas 


l Sexta edición, México, 1975, p. XXIV-XXV. 

2 Véase, por ejemplo, R.A. LE VINE, Socialization, Social Structure and Inter- 
societal Images, en H.C. KELMAN (ed.), International Behavior, Social-Psychological 
Analysis, New York, 1965, p. 49 ; W. SCOTT, Psychological and social correlates of 
International Images, en KELMAN, op. cit., p. 92-96. 
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culturas. ¿ Acaso estos criterios soportaron la prueba de la realidad en la 
experiencia ibérica del Medioevo ? Y, en realidad, ¿ a qué nos referimos 
con el término diálogo ? En el diccionario Larousse encontramos la si- 
guiente definición : « Discussion visant à trouver un terrain d'entente ». 
Con respecto a la sociedad de la Edad Media esta definición tiene al go de 
anacrónico, ya que la desigualdad era uno de los principios conductores 
de las relaciones sociales e intergrupales en ese período. 


Creo que nos acercaremos más al concepto de diálogo en la visión de 
los hombres de la Edad Media por medio de la definición que el lexi- 
cógrafo castellano Sebastián de Covarrubias propuso a comienzos del 
siglo XVII. Covarrubias hace una distinción entre el diálogo en el orden 
práctico : « sermocinatio, seu disputatio duorum vel plurium, interro- 
gationem, mutuamque responsionem continiens » y, abreviando : « quod 
est disputare », y la forma literaria, que él denomina Dialogismo, y 
define como « figura de retórica, quando uno hablando solo se haze 
preguntas y buelve respuestas, como si razonasse con un otro »?. 


A continuación intentaré presentar el fenómeno, de acuerdo con la 
definición de Covarrubias, en dos ejes principales : 1. los distintos tipos 
de diálogo ; 2. el vínculo dialéctico entre el diálogo y el desarrollo de las 
distintas corrientes de pensamiento en la Península Ibérica, y el sistema 
de relaciones entre las tres culturas a lo largo de la Edad Media. Con 
respecto al primer eje, podemos distinguir tres tipos primordiales de 
diálogo : 


a. La disputa erudita, sostenida entre sabios de las diferentes religio- 
nes. Este diálogo, que estaba arraigado en la cultura de la Edad Media, 
se parecía en muchos aspectos a un duelo entre caballeros : se celebraba 
en base a reglas destinadas a brindar igualdad de oportunidades, por lo 
menos en la teoría, a ambas partes. Además, asumía las dimensiones de 
un espectáculo, con partidarios que apoyaban a su héroe, y lo veían no 
sólo como a un combatiente en la lucha por la justicia sino también como 
al representante de ellos en esa lucha. El lado victorioso lograba el 
triunfo, según sus contemporáneos, porque Dios estaba de su parte. En 
otras palabras, era un juicio divino en todo sentido. La disputa ha solido 
ser vista, en general, bajo sus aspectos negativos : un evento basado en 


3 S. DE COVARRUBIAS, Tesoro de la lengua castellana o española, Madrid, sin 
fecha, p. 469. 
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enfrentamiento y choque. Sin duda, estos fundamentos existían, pero 
también pueden encontrarse en estos debates públicos elementos positi- 
vos que lo aproximan al concepto de diálogo. En primer lugar, las partes 
emplean la misma lengua, lo cual permite establecer una comunicación 
fluída y fácil; en segundo lugar, existe una base común entre los 
contrincantes, pues sin ella no hay posibilidad de diálogo. Esta base la 
constituía la fe monoteista y las Sagradas Escrituras veneradas por los 
que tomaban parte del diálogo, o, por lo menos, reconocidas en calidad 
de Escrituras que en su origen fueron dadas por Dios a sus fieles (ese es 
el sentido del término ahl al-kitàb, con que se refieren en el Islam a los 
judíos y a los cristianos). Y finalmente, cada uno de los participantes 
tenía ciertos conocimientos básicos, y a veces bastante amplios, acerca 
de las creencias e ideas de su oponente, lo cual daba mayor significación 
al diálogo. 

b. La disputa popular, es decir, el diálogo que tenía lugar entre 
miembros de diferentes culturas, circunstancialmente reunidos por rela- 
ciones económicas, de vecindad, o de casualidad. No cabe duda de que 
los diálogos de este tipo, a diversos niveles, fueron frecuentes en la 
Península Ibérica, pero como los participantes no pertenecían a la clase 
de los literati, no dejaron prácticamente ningún testimonio escrito. Dado 
el gran interés que tiene la historiografía contemporánea por la cultura 
popular, toda información referente a esta forma de diálogo es de 
especial importancia para nosotros. 


c. Diálogo imaginario. A esta categoría pertenecen todas aquellas 
obras escritas en el estilo literario que Covarrubias denominó dialogis- 
mo. Estas obras reflejan fielmente el nivel intelectual de la disputa y son 
testimonio del grado de tensión interreligiosa reinante en el tiempo y el 
lugar en que fueron escritas. 


El segundo eje se centrará en los cambios registrados en estos tipos 
de diálogo a todo lo largo del período del encuentro intercultural. Los 
cambios en los contenidos de la discusión, en los métodos de 
argumentación, y el movimiento pendular entre moderación y fanatismo, 
reflejan las transformaciones que se produjeron en el concepto de 
convivencia en la España Medieval. La literatura polémica, en todas sus 
manifestaciones, no sólo era un reflejo de mentalidad y actitud, sino que 
tenía una fuerza y un vigor propios que ejercían su influencia en la 
manera de ver al Otro y en la forma en que se lo trataba. 


4 R. BARKAI 


Como hemos dicho, el diálogo o la polémica intercultural exigen una 
cierta base común y un corpus canónico que posibilite el debate. En la 
relación entre judaísmo y cristianismo, fue la Biblia el punto de 
referencia obligatorio“, El argumento cristiano fundamental se centraba 
en la ceguera de los judíos. Esta se manifestaba en el « obcecamiento » 
con que los judíos leían las Segradas Escrituras y negaban las numerosas 
alusiones concernientes al mesianismo de Jesús, a la Inmaculada 
Concepción y a otros elementos del dogma cristiano. Para los sabios 
cristianos, el Israel de la carne interpretaba la Biblia equivocadamente, en 
forma litteraliter, mientras que la exégesis verdadera, de acuerdo con el 
testimonio del profeta Jeremías, debía ser spiritualiter5. Isidoro de 
Sevilla, uno de los más destacados polemistas cristianos de la España 
visigoda, basó sus alegatos contra los judíos en este enfoque paulino. 
Pero al mismo tiempo expresó su rotunda oposición a la conversión de 
judíos por la fuerza. Por ser fiel a la concepción cristiana tradicional 
acerca del significado de la diáspora judía, Isidoro aducía que por su 
condición peculiar los judíos cumplían tres funciones vitales en el orden 
divino : la primera, en su calidad de testimonium de la antigúedad y 
autenticidad de la Biblia. La segunda, el exilio y la situación deplorable 
de los judíos prueban que la elección divina pasó del Israel de la carne al 
Israel del espíritu. La tercera, la conversión de los judíos al cristianismo 
era uno de los indicios del comienzo de una nueva era, la del retorno del 
Mesías6. 


La defensa más enérgica en favor de los judíos y del judaísmo en el 
alto Medioevo viene precisamente de parte de un sacerdote cristiano 
alemán que se convirtió al judaísmo en la España musulmana. Bodo, 
quien cambió su nombre por el de Eleazar”, sostuvo un diálogo acerbo 


4F.E. TALMAGE, Disputation and Dialogue : Readings in the Jewish Christian 
Encounter, New York, 1975. 

5 A. FUNKENSTEIN, Los cambios en la disputa religiosa entre judíos y cristianos 
en el siglo 12, en Zion, 33 (1968), p. 127 (hebreo). 

6 De fide catholica contra Judaeos, YI, S, PL 83, 508 seq. 

7 Sobre la historia de Bodo-Eleazar, vid. A. CABANISS, Bodo-Eleazar : A Famous 
Jewish Convert, en Jewish Quarterly Review, 43 (19..), p. 313-328 ; B. BLUMEN- 
KRANZ, Du nouveau sur Bodo-Eleazar ?, en Revue des Etudes Juives, 112 (1952- 
1953), p. 35-42 ; E. ASHTOR, Historia de los judíos en la España musulmana, t. T, 
Jerusalén, 1960, p. 50-52 (hebreo). 


DIÁLOGO FILOSÓFICO-RELIGIOSO 5 


con Álvaro, uno de los más destacados líderes espirituales de la comu- 
nidad cristiana en al-Andalus, a mediados del siglo IX8. Lamentable- 
mente, las misivas de Bodo-Eleazar se perdieron, y sólo es posible 
deducir sus alegatos y argumentos contra el cristianismo a través de las 
respuestas de Álvaro?. El diálogo entre ambos, que había comenzado en 
un tono mensurado, rápidamente pasó a la violencia verbal. Eleazar se 
apoyaba en la exégesis bíblica de los sabios judíos, y uniéndola a su 
propia interpretación del Libro de Daniel, buscaba demostrar que el 
Mesías todavía no había llegado y que llegaría dentro de los próximos 27 
años, a partir del tiempo de la discusión. El ex-sacerdote, adoptando el 
método de disputa cristiana, que lógicamente conocía muy bien, intentó 
demostrar que el pueblo de Israel había sido y era el pueblo elegido, y 
que estaba destinado a trear la redención al mundo por medio de la 
observancia de los preceptos prácticos, los cuales habían sido dejados de 
lado por el cristianismo!0, 


Álvaro, por su parte, continuó con la forma tradicional de la polémica 
cristiana, y en las tres epístolas que han llegado hasta nosotros presenta 
una larga serie de citas bíblicas para demostrar la verdad de la misión de 
Cristo, su condición de hijo de Dios (« porque maldición de Dios es el 
colgado », Deuteronomio 21:23), la verdad del principio de la Encar- 
nación (« Ahora pues, dice Jehová, el que me formó desde el vientre 
por su siervo », Isaías 49:5), la verdad del principio de la Trinidad (« Y 
dijo Dios : Hagamos al hombre a nuestra imagen, conforme a nuestra 
semejanza », Génesis 1:26 ; « Y el uno a otro daba voces, diciendo : 
santo, santo, santo », Isaías 6:3)!!. 


Mientras que la Biblia constituía una base sólida para el diálogo 
cristiano-judío, y la discusión se centraba en torno a su interpretación, el 


8 Para una historia detallada de Álvaro, su círculo cristiano y su polémica con el 
Islam, vid. F.R. FRANKE, Die freiwilligen Märtyrer von Cordoba und das Verháltnis 
der Mozaraber zum Islam, en Spanische Forschungen, Erste Reihe, 13 Band, p. 1- 
170, esp. 117-170. 

9 Las epístolas de Alvaro están publicadas en España Sagrada, XI, p. 171-218 ; 
PL 121, c. 478-514 ; J. MADOZ, Epistolario de Álvaro de Córdoba, Madrid, 1947, 
p. 211-281. Cf. B. BLUMENKRANZ, Un pamphlet juif médio-latin de polémique an- 
tichrétienne, en Revue d' histoire et de philosophie religieuse, 34 (1954), p. 401-413. 

10 BLUMENKRANZ, art. cit. 

11 ÁLVARO, Epistola, n? 3. 
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diálogo con los musulmanes carecía de un elemento común de este tipo. 
Los cristianos, (al igual que los judíos, por supuesto) negaban catego- 
ricamente el Corán como Escritura Sagrada, y por consiguiente re- 
chazaban la profecía de Mahoma y su misión divina. Como ya señaló 
Norman Daniel, los severos argumentos del cristianismo contra el Islam, 
que incluían duros insultos contra el profeta Mahoma, fueron expresados 
por primera vez por San Juan Damasceno (675-749), y fueron em- 
pleados tradicionalmente en la polémica cristiana contra el Islam, también 
en la Península Ibérica!?, 


Los musulmanes, en cambio, reconocían a la Biblia y al Nuevo 
Testamento como libros revelados e incluso asimilaron a su credo varios 
elementos importantes de los Evangelios : reconocimiento de Cristo co- 
mo profeta y Mesías ; nacido de madre virgen ; él sería quien habría de 
juzgar a los vivos y a los muertos el día del Juicio Final. A pesar de esto, 
existía una distancia abismal entre ellos y los cristianos en casi todos los 
ámbitos relativos a la fe y a la práctica religiosa. Las discrepancias 
fueron muy bien resumidas y descritas por Anawati y Mikel Epalzal3, 


El tema fundamental de la disputa entre musulmanes y cristianos era 
el de la Trinidad, y en especial, lo que se refería a la esencia divina de 
Cristo, creencia que los musulmanes, al igual que los judíos, vieron 
como una forma de vulneración de la idea de la unidad divina. Esto era 
una barrera tan insalvable, que incluso a los moriscos, luego de conver- 
tirse al cristianismo, les resultaba muy difícil de superari4. 


Sólo a partir del siglo XI aparecen textos polémicos del encuentro 
cristiano-muslmán de España, elaborados por Ibn Hazm. Este sabio 
musulmán fue, sin duda, uno de los grandes eruditos de la España mu- 
sulmana : sus amplios conocimientos, su talento literario y su dominio 


12 N. DANIEL, Islam and the West, Making of an Image, Edinburg, 1960, p. 1-7. 

13 M. DE EPALZA, Notes pour une histoire de polémiques antichrétiennes dans 
l'occident musulman, en Arabica, X VIII (1971), p. 99-106 ; G. ANAWATI, Polémi- 
que, apologie et dialogue islamo-chrétien. Positions classiques médiévales et posi- 
tions contemporaines, en Euntes Docete, XXII (1969), p. 375-452. Cf. F. ERD- 
MANN, Islam und Christentum in Mittelalter. Beitráge zur Geschichte der muslimi- 
schen Polemik gegen das Christentum in arabischer Sprache, Breslau, 1930. 

14 L, CARDAILLAC, Moriscos y cristianos. Un enfrentamiento polémico (1492- 
1640), traducción de M. GARCÍA ARENAL, Madrid, 1979, esp. p. 235-242. 
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excepcional de los Libros Sagrados de las tres religiones monoteístas lo 
convirtieron en un difícil adversario, tanto para cristianos como para 
judíos!5. Durante siglos sus escritos polémicos fueron la piedra angular 
de este género literario en el mundo islámico. Hay quienes reconocen en 
la obra de Ibn Hazm un valor que va más allá del contexto polémico y lo 
ven como el primer crítico científico de la Biblia!6. Además de su 
extraordinaria erudición, lo que caracteríza la obra de Ibn Hazm es la 
violencia de su ataque verbal al cristianismo, a sus prinicipios religiosos 
y a sus marcos rituales. Así, en su tratado Kitab al-fisal fi al-milal wa-l- 
nihal, en el capítulo ocho, critica acerbamente al cristianismo, añadiendo 
maldiciones, generalmente contra los evangelios!?. M. Epalza considera 
que la aparición de la literatura polémica de Ibn Hazm y su tono violento 
son fruto del proceso de radicalización que tuvo lugar en las relaciones 
musulmano-cristianas en la España del siglo XI : por un lado, la pene- 
tración de la ideología de los cruzados y, por el otro, el espíritu faná- 
ticamente religioso que llega al al-Andalus del Norte de Africa!$. Puede 
que esta explicación sea correcta, pero me parece insuficiente. En primer 
lugar, Ibn Hazm escribió antes de la Reconquista de Alfonso VI, que 
llegó a su culminación en 1085 (Hazm murió en el año 1063) ; en 
segundo lugar, sus textos están impregnados de violencia verbal no sólo 
contra los cristianos, sino también, e incluso en forma más aguda, contra 
los judíos. Contra estos ültimos escribió también en la obra ya mencio- 
nada, pero lo fundamental de sus alegatos y difamaciones se encuentran 
en su risala : Al-radd ‘ala ibn al- Nagarila al-Yahüdi!?. Quien examine 
este tratado encontrará que está escrito en forma de respuestas a los 
argumentos presentados por el visir de la taifa de Granada, Samuel ha- 
Naguid Ben Yosef (993-1055), referentes a los errores y a las contra- 
dicciones del Corán. Así mismo, de la lectura de la introducción de Ibn 
Hazm se desprende que él no había leído a Samuel ha-Naguid en el ori- 
ginal, sino que se basaba en otro texto de respuesta (radd) a esos argu- 


15 M, ASÍN PALACIOS, Abenházam de Córdoba y su historia crítica de las reli- 
giones, Revista de Archivos, Bibliothecas y Museos, 5 vols, Madrid, 1928-1932. 

16 H, LAZARUS-Y AFEH, The Bible in Muslim Medieval Polemics, Princeton, 
1991. 

17 Cf. M. EPALZA, Notes sur une histoire polémique..., p. 100-102. 

18 Ibid., p. 100. 

19 Rasa' il ibn Hazm al-Andalusi, edición crítica de Ihsán ' Abbàs, Beirut, 1981, 
p. 41-70. 
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mentos, pero no específica el nombre del autor de esa respuesta ante- 
ior20 
rior29, 


A partir del artículo pionero de Emilio García Gómez, que remonta al 
año 1936, la mayoría de los historiadores de la Espafía musulmana 
admitió, sin vacilaciones, la presunta crítica de Samuel ha-Naguid contra 
el Corán y el Islam21. Como hemos señalado, nunca se encontró ese 
texto, y creo que puede ponerse en duda su existencia. Es difícil 
concebir que un judío, y en especial un judío que asume un puesto tan 
elevado en la taife de Granada, se atreviese a escribir en árabe un texto 
antimusulmán que podría originar una tragedia para él y para toda la 
comunidd judía. Más aún, todas las evidencias históricas indican que era 
un hombre sumamente prudente y que desempeñó su cargo en la 
conducción de Granada con muy buen juicio. El escribir un texto 
polémico contra el Islam era un acto que requería tiempo y reflexión ; 
por lo tanto, es difícil atribuir a une personalidad como la de Samuel ibn 
Nagrela una acción tan imprudente22. ‘Ihsan ‘Abbäs, en su prólogo a la 
edición crítica de las cartas de Ibn Hazm señaló que el escrito anti- 
musulmán era obra de Yehosef, el hijo de Samuel ha-Naguid y por lo 
tanto, él era el destinatario de las respuestas de Ibn Hazm.23 En mi 
Opinión esta teoría es todavía más inverosímil que la anterior. Yehosef, a 
diferencia de su padre, no era un hombre de letras ; su situación en 
Granada era un tanto insegura, y obviamente no podía permitirse un 
escrito tan provocativo, que lo colocara en una situación aun más peli- 
grosa ; y finalmente, del texto de Ibn Hazm se desprende casi sin lugar a 
dudas que responde al propio Samuel ha-Naguid. 


El polemista musulmán nos brinda una información muy valiosa 
acerca de los diálogos religiosos que sostuvo con dirigentes cristianos y 
con Samuel ibn Nagrela. Sobre este último, escribe el sabio musulmán 
que era el judío más instruido y más agudo en su argumentación de 


20 Ibid., p. 42-43. 

21 E, GARCÍA GÓMEZ, Polémica religiosa entre Ibn Hazm e Ibn Nagrila, en Al- 
Andalus, IV (1936-1939), p. 1-28, esp. 2-3. Cf. E. ASHTOR, Historia de los judíos, 
vol. II, p. 74-75. 

22 Sobre la vida y la carrera política de Samuel ibn Nagrela, vid. A. SÁENZ- 
BADILLOS y J. TARGARONA BORRÁS, Samuel ha-Naqid Poemas, I. Desde el campo 
de batalla, Granada 1038-1056, Córdoba, 1988, p.V-XLII. 

23 Rasa’ il ibn Hazm..., p. 18-19. 
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todos los que había conocido?4. De estas palabras se puede deducir que 
el diálogo entre Ibn Hazm y Samuel ibn Nagrela no era algo excepcional, 
y que el sabio musulmán acostumbraba conversar con bastante frecuen- 
cia tanto con cristianos como con judíos2, Tambien relata Ibn Hazm que 
el diálogo con Samuel ibn Nagrela era especialmente difícil por la pro- 
fundidad de sus conocimientos, pero ambas partes se conducían de 
manera civilizada, respetándose mutuamente?6, Ibn Hazm discutió con 
los judíos dos asuntos fundamentales : en primer lugar, reiteró el argu- 
mento musulmán tradicional que aduce que la Biblia en que creen los 
judíos no es la original que Dios les entregó, sino una versión falsificada 
y adulterada por ellos. Ibn Hazm sostenía este alegato señalando contra- 
dicciones entre diferentes versículos, presentando pasajes inmorales, 
aparentemente incompatibles con la naturalzea divina de las Sagradas 
Escrituras, y citando versículos que prueban la atribución de proprie- 
dades materiales a Dios. En segundo lugar, a juicio de Ibn Hazm, el exi- 
lio de los judíos desde los tiempos de Nabucodonosor, es decir, de más 
de 1500 años, contradice la promesa bíblica : « No será quitado el cetro 
de Judá » (Génesis 49:10), lo que atestigua que han perdido la gracia de 
Dios. 


El alto juicio en que tenía Ibn Hazm a Samuel ibn Nagrela, puesto de 
manifiesto en su libro Kitäb al-fisal, se transformó en el radd, en pro- 
fundo odio. Entre otras cosas, acusó a su oponente de desconocimiento 
de la lengua árabe y de constante falsedad, típica de judíos y, además, lo 
insulté?7. El judaísmo, como religión, y los judíos, como colectivo, no 
fueron objeto de mejor trato por parte de Ibn Hazm. Creo que hay que 
considerar este fenomeno dentro del contexto de la radicalización de 
posiciones en al-Andalus, en la segunda mitad del siglo XI, que com- 
prende tanto a judíos como a cristianos ; también podría estar rela- 
cionado con la lucha étnica que dividió a la sociedad musulmana en el 
siglo XI. La propaganda musulmana antijudía llega a su culminación con 
el poema de Abü Ishäq de Elvira, donde se incita en forma directa al 


24 ASÍN PALACIOS, Abenházam..., Il, p. 45, 267, 291 ; Kitab al-fisal, I, 
p. 152. 

25 Ibn Hazm relata en Kitab al-fisal (II, 108) su disputa con el « cura mayor » de 
los cristianos en Córdoba. 

26 Ibid., 1, p. 152 seq. 

27 GARCÍA GÓMEZ, Polémica religiosa., p. 3. 
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asesinato de la familia Ibn Nagrela y de todos los judíos de Granada. Y 
efectivamente, en el año 1066, fueron muertos en el curso de dos días 
entre 4000 y 6000 judíos, matanza que no tenía ningún antecedente 
similar ni en tierra musulmana ni en tierra cristiana en la Edad Media28. 


En el siglo XII aparecieron nuevos elementos en el diálogo inter- 
grupal en España, que se sumaron a las líneas de discusión tradicionales. 
Las tendencias racionalistas en filosofía y en teología, que encontraron 
su expresión máxima en la frase theologia more geometrico demonstrata, 
ejercieron una gran influencia en las formas de argumentación del 
diálogo y la disputa entre diferentes culturas29. La traducción de la 
literatura judía postbíblica — partes del Talmud, Midrashim, y Agadot 
(leyendas) — desplazó el centro de discusión entre judíos y cristianos, 
pasando del debate sobre la exégesis bíblica a nuevos temas, como, por 
ejemplo, la importancia de esta literatura para los principios de la fe y su 
actitud hacia el cristianismo?9, La traducción del Corán al latín permitió a 
los cristianos que no sabían árabe conocer en forma directa el libro 
sagrado de los musulmanes?!. Y en último término hay que señalar que, 
tanto en las disputas orales como en las escritas, participaba un número 
considerable de conversos. Las traducciones y el paso de una fe a la otra 
posibilitaron, por lo menos desde el punto de vista teórico, un diálogo 
más serio, basado no sólo en textos canónicos y en principios comunes, 
sino también en un conocimiento auténtico y fundamentado de las dife- 
rencias entre las distintas religiones?2, 


28 M. PERLMANN, Eleventh Century Andalusian Authors on the Jews of Gra- 
nada, en Proceedings of the American Academy for Jewish Research, XVIII (1949), 
p. 269-288. Cf. M. COHEN, Islam and Jews, Myth, Countermyth, History, en Jeru- 
salem Quarterly, XXXVIII (1986), p. 126-137. 

29 FUNKENSTEIN, Los cambios en la disputa..., p. 129-133. 

30 Ibid., p. 137-142; H. MERHAVIA, El Talmud en el espejo cristiano. La 
actitud del mundo cristiano hacia la literatura judía postbiblica (500-1248), Jerusalén, 
1970, p. 93-127 (hebreo). 

31 J, KRITZECH, Peter the Venerable and Islam, Princeton, 1964 ; DANIEL, 
Islam and the West..., p. 254-255. 

32 D. BERGER, Christian Heresy and Jewish Polemic in the Twelfth and 
Thirteenth Centuries, en Harvard Theological Review, LXVIII (1975), p. 287-303 ; 
MERHAVIA, El Talmud..., p. 93-99. 
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El primer diálogo imaginario escrito en España que contiene los 
elementos que he señalado, fue fruto de la pluma de Pedro Alfonso. 
Originariamente se trataba de un judío de nombre Moisés, nacido en la 
ciudad de Huesca (1062). En su juventud recibío una vasta educación 
judía religiosa y paralelamente ahondó en el estudio de la literatura árabe 
(lo cual le permitió escribir más adelante su famoso libro Disciplina 
clericalis). Ya adulto se dedicó de lleno a la filosofía y a las ciencias. En 
el año 1106 se convirtió Moisés ha-Sefardí al cristianismo, y recibió el 
nombre de su padrino de bautismo, el rey de Aragón Alfonso 183, Este 
cristiano nuevo compuso un texto fascinante en forma de diálogo entre 
dos personajes que lo representan a él mismo, en las dos etapas de su 
vida — el judío Moisés y el cristiano Pedro*4. Es un diálogo racio- 
nalista, de alguien que, conociendo íntimamente el judaísmo y el cristia- 
nismo, intenta explicar porqué precisamente el cristianismo es la fe que 
concuerda con la forma de pensamiento filosófico. Pedro Alfonso 
procura refutar el judaísmo con argumentos que recoge de las fuentes 
talmúdicas, señalando los elementos de antropomorfismo primitivo que 
marcan a la fe judía?5. 


Pedro Alfonso presentó por primera vez al mundo cristiano una 
amplia exposición de ideas y criterios talmúdicos en traducción latina. 
Pero, a diferencia de otros polemistas posteriores, no encontramos en 
sus textos el argumento de que la literatura talmüdica difama a Cristo y al 
cristianismo. Considero que el escrito de Pedro Alfonso es un modelo 
sobresaliente de diálogo genuino y sincero entre cristianismo y judaís- 
mo. Por supuesto que su objetivo principal era probar que el cristianis- 
mo era la religión verdadera — la que respondía a las exigencias del 
raciocinio —, negando al judaísmo de su época. Esto no puede sorpren- 
der ni irritar, teniendo en cuenta que nos estamos refiriendo a un hombre 
que poco tiempo atrás se había hecho cristiano. Lo que importa señalar 
es que él actuó dentro de un marco cultural determinado, y de acuerdo 


33 Y, BAER, Historia de los judíos en la España cristiana, p. 35. MERHAVIA, El 
Talmud..., p. 93-95. 

34 PETRUS ALPHONSI, Dialogus Petri cognomento Alphonsi, ex Iudeo Chris- 
tianus et Moysi Iudaei, PL CLVIL c. 535-672. 

35 Amos Funkenstein ha señalado acertadamente que la fusión inseparable entre el 
enunciado filosófico y el enunciado religioso fue tomada por Pedro Alfonso del Sefer 
ha-Emunot ve-ha-Deot de Sa'adia Ga'on. Los cambios en la disputa..., p. 133-135. 
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con las pautas de la época. El diálogo de Pedro Alfonso fue muy popular 
a lo largo del Medioevo, pasando a ser una de las piedras fundamentales 
del diálogo y la disputa durante un período muy prolongado : hasta hoy 
han aparecido por lo menos 64 manuscritos del mismo texto — nümero 
enorme en relación a su época — y, además, es citado muchas veces en 
otros escritos?6, Se puede explicar la gran difusión de este diálogo por lo 
que tenía de innovador. No era un ensayo apologético más, que respon- 
día a la antigua tradición, sino que se trataba más bien de un texto escrito 
por alguien que conocía muy bien la fe judía y que procuraba refurtarla, 
basándose en los tratados canónicos postbíblicos, hasta entonces prácti- 
camente desconocidos en el mundo cristiano. 


Los textos polémicos musulmanes que datan de los siglos XI y XII 
también emplearon frecuentemente fuentes judías y cristianas. Sus 
autores eran fieles continuadores de Ibn Hazm. Se destacan, entre ellos, 
los trabajos de abu Walid al-Bàji (1074, 1078) y es de especial impor- 
tancia el tratado del cadi ‘Iyad (t 1149) : Kitab al-sifa bi ta'rif huquq al- 
mustafa>’. Estos escritos musulmanes emplearon textos judíos y cristia- 
nos para demostrar de forma más efectiva, la postura polémica islámica 
de períodos anteriores : que la Santa Trinidad en que creen los cristianos 
contradice de manera absoluta el principio de la unicidad de Dios ; que 
las Sagradas Escrituras judías y cristianas por sí mismas prueban el 
carácter profético del mensaje de Mahoma y confirman sus milagros, y 
prueban, finalmente, que la doctrina cristiana y sus rituales son básica- 
mente falsos y engañosos. En cuanto a los judíos, los polemistas 
intentaron probar, apoyándose en la Biblia y en los pocos textos talmú- 
dicos traducidos al árabe, con que contaban, que el pueblo judío había 
dejado de ser el pueblo elegido por Dios38, Un fenómeno interesante es 
que entre los escritos polémicos y apologéticos musulmanes no aparece 
ninguno estructurado en forma de diálogo, como encontramos entre los 
cristianos y los judíos convertidos al cristianismo. La pregunta que surge 
es si esta forma literaria es extraña a la cultura musulmana o si los pole- 
mistas musulmanes se abstuvieron de ese género, porque por su propia 
naturaleza dicta un tono tolerante, y caracteriza, en cierta medida, un 
grado de aproximación entre las partes. 


36 MERHAVIA, El Talmud... p. 124-127. 
37 DE EPALZA, Notes pour une histoire de polémiques..., p. 102. 
38 Jbid., p. 102-103 
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Según mis conocimientos, el único texto árabe escrito en la tierra de 
Espaíia en forma de diálogo es fruto de la pluma de un judío, Yehuda ha- 
Leví : Kitàb al-huyya wa wa-al-dalil fi nasr al-din al-dalil. El libro fue 
traducido al hebreo aproximadamente 40 años después de haber sido 
escrito, y es conocido por su nombre hebreo, Sefer ha-kuzari39. Tres 
sabios : un musulmán, un judío y un cristiano exponen los principios de 
su fe ante el rey de Kuzar, y cada uno intenta convencerlo de que su 
propia religión es la cierta. 


Desde el punto de vista estructural es difícil referirse a la obra de 
Yehuda ha-Leví como un diálogo en el exacto sentido del término. Los 
argumentos del cristiano y del musulmán están brevemente expuestos al 
comienzo de la obra y no desarrollan los principios de sus respectivas 
creencias. La mayor parte del libro está dedicada a las explicaciones del 
sabio judío, quien desea probar la unidad de la trinidad judía : el pueblo 
de Israel, la Torá de Israel y la tierra de Israel. Diversos historiadores 
establecieron una relación entre tres obras construidas en forma de 
diálogo : El Kuzari, de Yehuda ha-Leví ; el Diálogus de Pierre Abélard 
y el tratado de Raimundo Lulio : Llibre del Gentil e los tres savis%. 
Gilbert Dahan, en su importante trabajo, recientemente publicado, deja 
en claro que no es posible ligar los tres textos. A diferencia del Sefer ha- 
Kuzari, que es una obra absolutamente teológica, el asunto central de las 
otras dos creaciones es la búsqueda de una senda filosófica, y en ellas 
los argumentos de las diversas partes ocupan una extensión similart!, 
Por la naturaleza del tema, nos interesa especialmente el escrito de 
Raimundo Lulio*?, La naracción catalana describe el encuentro entre tres 


39 Para una edición de ambas versiones, vid. H. HIRSCHFELD, Das Buch Al- 
Chazari des Abu-l-Hasan Jehuda Hallevi im arabischen Urtext sowie in der hebrai- 
schen Ubersetzung des Jehuda ibn Tibbon, Leipzig, 1887. Otras ediciones y tra- 
ducciones son detalladas en E. SHMUEL, El Kosari de R. Yehuda Halevi, traducción, 
notas e introdución, Tel Aviv, 1972, p. 48-55 (hebreo). 

40 A. GRABOIS, Un chapitre de tolérance intellectuelle dans la société occidentale 
du XII* siécle ; Le « Dialogus » de Pierre Abélard et le « Le Kusarí » d'Yehuda 
Halevi, en Pierre Abélard — Pierre le Vénérable, Paris, 1975, p. 641-654. 

41 G. DAHAN, Les intellectuels chrétiens et les juifs, p. 421. 

42 RAMÓN LULL, Llibre del Gentil e los tres savis, Obres essencials, I, Barce- 
lona, 1957, p. 1057-1142. Cf. E. COLOMER, Ramón Lull y el Judaísmo en el marco 
histórico de la Edad Media hispana, en Estudios Lulianos, X (1966), p. 5-41 ; XII 
(1968), p. 131-144. 
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sabios : un cristiano, un judío y un musulmán, que presentan sus argu- 
mentos monoteístas ante un anciano gentil, quien busca el camino hacía 
Dios. Los miembros de las tres culturas enfatizan, una y otra vez, los 
elementos comunes de las tres religiones, y todo el encuentro se de- 
sarrolla en una atmósfera optimista, de proximidad y amistad profunda 
entre los tres. Desde el punto de vista formal, Lulio emplea una técnica 
especial para destacar el comün denominador de las tres doctrinas : 
coloca en boca de uno de los sabios, sin especificar su religión, decla- 
raciones muy significativas acerca del ideal de unión del género humano. 
Así, luego que los tres encuentran la hermosa, llamada Inteligencia, en el 
jardín de los árboles encantados, y ella les explica el sentido existencial 
de cada uno de los árboles, dice el sabio : « ; Ah Dios !, ¡ y qué gran 
felicidad sería ésta si, por estos árboles pudiésemos estar bajo una ley y 
una creencia todos los hombres que existimos ! ; Y que no hubiera entre 
los hombres rencor ni mala voluntad, que ponen unos enfrente de otros 
por diversidad y oposición de creencias y de sectas ! Y que así como 
hay un Dios tan sólo, Padre, Creador y Señor de cuanto existe, todos los 
pueblos que existen se uniesen en ser un pueblo tan sólo; y que 
estuviesen todos en el camino de la salud y que todos juntos tuvieran una 
fe y una ley y tributasen gloria y alabanza a Dios Nuestro Sefior. »43 


Cabe señalar que en este texto no se impone el concepto moderno de 
la tolerancia, basado en una visión pluralista, que afirma que cada indi- 
viduo o grupo tiene el derecho a conservar las creencias y principios que 
le son propios. Por el contrario, el ideal utópico que orienta el diálogo 
luliano es el de la unión de todas las religiones y culturas dentro de un 
marco homogéneo único. Sin embargo, esta obra posee un gran valor en 
su contexto histórico, ya que resalta lo común a las tres culturas, lo que 
puede y debe servir como base sólida para los encuentros del tipo 
descrito en el libro. Es de señalar que fue escrito en la lengua del pueblo, 
catalán, y no en latín, idioma en que se escribían los sermones para el 
uso de los predicadores que salían a catequizar a judíos y a musulmanes. 
Esto acerca aún más el espíritu del libro al diálogo verdadero. 


43 Antología de Ramón Lull. Prólogo, notas preliminares y nota bibliográfica 
por el Padre M. BATLLORI, s.j. Traducción y resivión crítica por A.M. DE SAAVE- 
DRA y F. SAMARANCH, t. II, Madrid, 1961, p. 384. 
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A diferencia de Amos Funkenstein, quien opina que el cambio real en 
el diálogo interreligioso comienza en el siglo XII, Jeremy Cohen afirma 
que el cambio significativo se registra en el siglo XIII, con el estable- 
cimiento de las órdenes de los mendicantes, que asumieron una acción 
misionera, polémica e inquisitorial“. Considerando estas acciones como 
su objetivo fundamental, estas órdenes perfeccionaron el ataque cristiano 
a la literatura religiosa judía, Talmud y Midrashim, y a la literatura teoló- 
gica musulmana, considerando que este material constituía una amenaza 
viva y permanente para el cristianismo“. Seguidamente surge la 
exigencia de erradicar de los dominios cristianos a todos los elementos 
anómalos : heréticos, musulmanes y judíos. Según J. Cohen, la discu- 
sión entre los diversos mendicantes que actuaban en este campo no era 
acerca del objetivo final sino sobre los medios más convenientes para 
lograr ese objetivo%6. El cambio que se registró en la actitud de Rai- 
mundo Lulio, desde el período optimista, cuando escribió el diálogo 
entre el gentil y los tres sabios (1270), hasta sus obras posteriores : 
Liber predicationis contra Iudeos*! y el Liber de fine (1305), donde 
propone, además de minuciosos programas misioneros, la realización de 
cruzadas : una a Tierra Santa, para recuperar el Santo Sepulcro, y la otra 
a al-Andalus y al norte de Africa, con el fin de expulsar a los musul- 
manes, este cambio, repito, es también un testimonio de lo que estaba 
pasando en el seno de los predicadores mendicantes. Estos ya no creían 
en la efectividad del diálogo y escogieron la disputa forzada, siendo su 
objetivo la cristianización a cualquier precio%, 


Ciertamente el siglo XIII es una época de intensa actividad, tanto en 
disputas y diálogos reales, como en literatura polémica y apológetica. En 
el campo verbal y en el escrito se percibe la supremacía de los dominicos 
y de los franciscanos. Más aún, muchos de ellos se dedicaban a estas 


44 J. COHEN, The Friars and the Jews : The Evolution of Medieval Anti- 
Judaism, Ithaca — Londres, 1982, esp. p. 32. 

45 Ibid., p. 15. 

46 Ibid., p. 225. 

47 El Liber Predicationis contra Iudaeos, ed. de J.M. MILLÁS VALLICROSA, 
Madrid, 1957. Para un estudio profundo del tratado, vid. Z. VERBLOVSKI, El libro de 
predicciones de Ramón Lull sobre los judíos, en Tarbiz, XXXII (1963), p. 207-211 
(hebreo). Cf. COHEN, The Friars..., p. 201-225. 

^8 Liber de Fine, CCCM XXXV, p. 233-291. 
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actividades luego de haber pasado una instrucción especial, que com- 
prendía el estudio de las lenguas de los rivales : hebreo y árabe, así 
como un conocimiento de la literatura teológica judía y musulmana%, 
Esta tendencia se fortaleció en especial con la ola de conversos que se 
incorporó a la orden de los mendicantes. Por ejemplo, Nicolás Donin, 
que ingresó a la orden de los dominicos en la primera mitad del siglo 
XIII, y Pablo Christiani, incorporado a la misma orden en la segunda 
mitad de ese siglo ; ambos cumplieron un papel decisivo en disputas con 
judíos, hermanos de su fe anterior0, 


No son pocos los testimonios de diálogos y disputas que tuvieron 
lugar en el siglo XIII, pero con certeza una parte importante de esos 
encuentros no se registraron en los anales de la época. Entre los diálogos 
dignos de mencionar, figura el encuentro del dirigente de la comunidad 
judía de Barcelona, Shelomo ben Adret, con sabios cristianos de esa 
ciudad®!, y también la disputa entre el Ramban (Najmánides) y Pablo 
Christiani, en la ciudad de Gerona. Este converso había recibido un 
permiso especial para predicar ante los judíos en sus sinagogas y discutir 
con ellos52, 


Sin duda, el diálogo judeo-cristiano que marcó esta época fue la 
Disputa de Barcelona (1263). Esta disputa ha quedado documentada por 


49 Sobre las escuelas de lenguas orientales, donde han aprendido también las ideas 
religiosas de los rivales y los métodos para refutarlas,vid. B. ALTANER, Sprachstudien 
und Sprachkentnisse im Dienste der Mission des 13 und 14 Jahrhunderts, en Zeit- 
schrift für Missionwissenschaft und Religionwissenschaft, XX1 (1931), p. 113-136; 
B. BISCHOFF, The Study of Foreign Languages in the Middle Ages, en Speculum, 
36 (1961), p. 209-22A ; R.I. BURNS, Christian-Islamic Confrontation in the West : 
The Thirtheenth Century Dream of Conversion, en American Historical Review, 
LXXVI (1971), p. 1386-1434. 

50 O. LIMOR, La disputa de Mallorca en 1286, t. 1, p. 62 (hebreo). Cf. B. 
BLUMENKRANZ, Jüdische und Christliche Konvertiten im Jüdisch-Christlichen 
Religionsgesprách des Mittelalters, en P. WILPERT (ed.), Judentum im Mittelalter : 
Beitráge zum christlich-jüdisch Gesprách. Miscellania Mediaevalia, 4, Berlin, 1966, 
p. 264-282. 

51 J, COHEN, The Christian Adversary of Salomon ibn Aderet, en Jewish Qua- 
rterly Review, LXXI (1980), p. 48-55. 

52 O. LIMOR, La Disputa..., p. 63. 
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ambas partes : una, relativamente corta, en latin?? ; la segunda más 
detallada, en hebreo54. Comparando ambos textos se comprueba que 
coinciden en buena medida en lo que se refiere al desarrollo de la 
discusión, pero existe una discrepancia comprensible en lo que respecta 
al vencedor. El hecho de que el rey de Aragón Jaime I estuviese presente 
en la disputa pone de manifiesto la gran importancia que le adjudicaron 
en su época. Por el lado judío se presentó el mayor de sus sabios, 
Najmánides, y del lado cristiano, además del judío converso Pablo 
Christiani, el polemista prinicipal, estuvieron presentes también los 
superiores de los dominicos y de los franciscanos. La presencia de la 
autoridad cristiana secular y su participación activa en los debates ase- 
guraron el desarrollo de un diálogo relativamente libre. El rey de Aragón 
prometió personalmente a Najmánides que le permitiría presentar sus 
argumentos libremente, no sólo para defender los principios de la fe 
judía, sino tambien posibilitándole atacar la concepción divina cristiana. 
Desde el punto de vista de su contenido, esta disputa representa un 
cambio significativo en la actitud de los cristianos con relación a la lite- 
ratura judía postbiblica. En lugar de rechazarla, alegando que se trataba 
de una creencia primitiva que materializaba a Dios, como lo había hecho 
Pedro Alfonso, Pablo Christiani eligió basarse precisamente en esta 
literatura para probar la verdad de la fe cristiana. 


Un eco de la Disputa de Barcelona aparace 20 años más tarde, en la 
Disputa de Mallorca (1286), en cuyo curso los judíos le contaron a un 
comerciante cristiano de Génova que tenían en su poder un libro sobre la 
discusión con un cristiano, el hermano Pablo, en la cual los cristianos 
habían sido derrotados por un sabio judío. La Disputa de Mallorca 
representa la discusión popular en todo el sentido de la palabra. Ha 
llegado hasta nosotros un informe detallado de su desarrollo, y aparen- 
temente fue uno de los ültimos diálogos entre cristianos y judíos en 
España que se mantuvo dentro de un marco de moderación y respeto 
mutuo. La versión literaria de este diálogo, expresión fascinante del 
encuentro judeo-cristiano en los puertos mediterráneos, gozó de gran 


53 H. DENIFLE, Quellen zur Disputation Pablos Christiani mit Mose Nachmani 
zu Barcelon 1263, en Historisches Jahrbuch, VII (1887), p. 231-234. 

54 M. STEINSCHNEIDER, La disputa del RAMBAN sobre la fe en presencia del 
rey y sus nobles, Stetin, 1860 (hebreo). En esta breve descripción de la disputa me 
basé en el trabajo de O. LIMOR, op. cit., p. 69-73. 


18 R. BARKAI 


popularidad en la Edad Media. Sólo en los últimos años la disputa fue 
publicada en edición crítica por Ora Limor, con un exhaustivo análisis 
histórico y de fondo. Este libro, que apareció en hebreo en 1985, está 
actualmente en imprenta en el marco de la Monumenta Germaniae 
Historica, junto con el texto que describe la Disputa de Cueta (1176355, 
G. Dahan señala en su libro que también él está para publicar una edición 
crítica del texto. En este diálogo participa, por el lado cristiano, el mer- 
cader genovés Ingeto Contardo y, por el lado judío, varios personajes : 
un rabino, un « magister », de nombre Moshé David, y finalmente un 
judío de Cataluña, llamado Astrok Yeshayahu. Como era usual en los 
diálogos populares, sin preparación previa, los encuentros tuvieron 
lugar, alternadamente, en la logia genovesa de Mallorca, en la casa del 
magister judío, en el puerto de Mallorca, en la calle, en los negocios de 
especias y en la casa de Ingeto. El tema de la disputa era si Jerusalén 
sería reconstruida por los judíos, cuestión que en esencia encerraba la 
mayoría de los temas de discusión habituales entre cristianos y judíos 
hasta el siglo XII. La formulación del tema era una actualización de la 
antigua pregunta teológica : acaso el Mesías ya había llegado o aün 
estaba por llegar. El mercader Ingeto era renombrado en su medio por 
sus conocimientos excepcionales, por su dominio de la Biblia y por su 
talento retórico. También los judíos que dialogan con él reconocen su 
saber, pero está claro que no pertenece a la clase eclesiástica. El mismo 
mercader admite esto, pero resulta especialmente interesante un párrafo 
donde decara que adquirió sus conocimientos conversando con judíos en 
los puertos del Mediterráneo : « No ejerzo ni he ejercido el sacerdocio, 
ni tampoco monje he sido nunca, un mercader es lo que soy. Lo que sé, 
lo he aprendido de los judíos y por la gracia de nuestro Dios y Salvador, 
el Señor Jesucristo. Y así es que les digo que en sus tiempos discutí con 
numerosos judíos y en especial en Provencia y en Alejandria de 
Egipto... »56, 


55 Die Disputation zu Ceuta (1179) und die Disputation zu Mallorca (1286), 
Zwei antijudischen Schriften aus dem Mittelalterische Genua, hg. von O. LIMOR, 
Monumenta Germaniae Historica, Quellen zur Geitesgeschichte des Mittelalters (en 
prensa). 

56 LIMOR, La Disputa de Mallorca..., t. 1, p. 22-23 y el texto latín : t. IL, p. 73- 
74. 
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En su trabajo de investigación sobre la disputa de Mallorca, afirma 
Ora Limor que el texto con que contamos es un informe próximo a la 
realidad del diálogo que muy posiblemente tuvo lugar en esta ciudad 
portuaria. Más aün, probablemente no se trataba de un acontecimiento 
excepcional o singular, ni por su forma, ni por su contenido, ni por la 
atmósfera de tolerancia que lo circundaba5’. Esta investigación añadió 
una dimensión importante al encuentro de las tres culturas en el siglo 
XIII, en la esfera popular : se desprende de ella que los miembros de las 
distintas religiones podían no sólo sostener relaciones económicas, sino 
tambien conservar y discutir sobre lo que los separaba a nivel religioso, 
sobre los principios de la fe. Y esto, a partir de un reconocimiento y un 
respeto mutuo, y sin violencia. En este contexto es posible comprender 
mejor el libro de Raimundo Lulio que relata el encuentro de los tres 
sabios. Si bien se trata de una ficción literaria, pone de manifiesto cierto 
aspecto de la realidad histórica y no refleja solamente una aspiración 
ideal de su autor. En el episodio de la disputa de Mallorca, que carece de 
sofisticación escolástica y de erudición teológica, sobresale precisamente 
el aspecto humano. 


Ingeto revela un considerable grado de empatía con el judío Astrok 
Yeshayahu, quien expresa su voluntad de bautizarse : « Oh judío, no 
sabeis lo que decis, si te bautizares te llamarán ‘perro hijo de perro”, 
tanto cristianos como judíos, y vivireis en la probeza... y tan grande 
serán tus penurias que en la desesperación tal vez morirás a breve 
plazo ». La aproximación no sólo es personal sino también colectiva. El 
mercader Ingeto, antes de presentar ante los judíos la prueba decisiva de 
que el Mesías ya ha llegado y de que es Jesucristo, les aconseja rezar una 
plegaria con la que pueden identificarse sin reversas los miembros de las 
tres religiones : « Dixit eis Ingetus : unam volo quod faciatis orationem 
quam tam Iudei quam Christiani et Sarraceni facere possunt sine alicuius 
contradictione legis »58, 


Otro texto polémico, escrito en un tono de apacible tolerancia y 
poseedor de cierta singularidad literaria, es la epístola de Samuel el 
Marroquí??. Al comienzo se señala que fue dirigida por este judío a un 


57 Ibid., t. I, p. 93-96. 

58 Ibid., t. II p. 55. 

59 RABBI SAMUELIS MAROCHIANI, De adventu Messiae praeterito liber, PL 
149, c. 333-368. 
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amigo de nombre Isaac, poco después del año 1072. En esta epístola, 
escrita originalmente en árabe, explica Samuel a su amigo cuáles son los 
motivos que lo llevan a convertirse al cristianismo. Su argumento prin- 
cipal se encuentra en la situación miserable de los judíos, dispersos por 
el mundo, humillados por los pueblos entre quienes viven. Ante este 
cuadro, Samuel llega a la conclusión de que Israel ya no es el pueblo 
elegido por Dios, y de que la elección divina ha pasado al cristianismo. 
Por supuesto que estas reflexiones no son novedosas, y que San 
Augustín las formuló varios siglos antes. La singularidad de la epístola, 
que fue uno de los mayores best-sellers del Medioevo (hasta ahora 
conocemos nada menos que 300 manuscritos del texto y fue traducido a 
casi todas las lenguas europeas) no radica en su contenido sino en su 
carácter literario60, Está escrita en una lengua sencilla y comprensible 
para todo lector. Se desprende de ella un tono de intimidad, pues se trata 
del relato de un hombre que ha pasado una experiencia vital muy 
significativa, y que aquí se dirige a un miembro de su círculo anterior. 


Este texto breve, tan importante en el terreno del diálogo imaginario, 
sólo ha llegado a nosotros en su versión latina, fruto de la pluma del 
fraile dominico espaíiol Alfonso Buenhombre (1339) : De adventu 
Messie praeterito liber, y hay investigadores que opinan que el relato de 
Samuel el Marroquí, su conversión y su misiva, son producto de la 
imaginación literaria del dominico. Si esto fuese cierto, el tono tolerante 
de la epístola sería aán mucho más significativo. 


Entre los numerosos libros polémicos que se escribieron en esa épo- 
ca, el más importante y original es el del dominico Ramón Martí : Pugio 
fidei adversus Mauros et Iudaeos®!. Este libro es un resumen muy 
completo de las nuevas tendencias en la misión cristiana contra las dos 
minorías, musulmana y judía. El autor emplea hábilmente los métodos 
de ars predicandi, que desarrollaron los dominicos, y el sistema de per- 
suasión basado en el silogismo lógico. Además, fueron de gran utilidad 
las traducciones hechas, a lo largo de los siglos XII et XIII, del árabe y 


60 O, LIMOR, La epístola de Samuel el Marroquí, un best-seller en el mundo de 
la polémica, en X Congreso Mundial de estudios judíos, Jerusalén, 1990, segunda 
sección, t. I, p. 93-94, 

61 R. MARTINI, Pugio Fidei adversus Mauros et Iudaeos, Leipzig, 1687, repr. 
Farneborough, 1967. Cf. COHEN, The Friars..., p. 124-169 ; DAHAN, Les intellec- 
tuels chrétiens..., p. 441-444. 
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el hebreo al latín. Así, por ejemplo, con respecto al Corán, indicó 
Ramón Martí a los musulmanes que los mismos criterios que empleaban 
con su Libro Sagrado debían aplicarlos a la Biblia y al Nuevo Testa- 
mento. Los musulmanes sostienen que su libro sagrado es completo, 
incambiable e indestructible, pues fue Dios quien se los entegró, a través 
de su emisario veraz, y también lo son quienes recibieron el Corán. 
Pero, continúa Ramón Martí, todo le que es cierto acerca del Corán, lo 
es igualmente con respecto a los otros libros sagrados. Por lo tanto, lo 
musulmanes no pueden alegar que los demás son textos falsos o 
adulteradosé?, 


En su discusión con los judíos Ramón Martí continuó la línea de 
Pablo Christiani, sólo que este último no dejó ningún texto escrito. A 
diferencia de la tradición polémica cristiana, que basaba su diálogo con 
los judíos en un libro sagrado para ambas religiones, el Antiguo Testa- 
mento, Martí se refirió a la literatura judía postbiblica : el Talmud, los 
Midrashim y las Agadot. Sus ataques metódicos contra el judaísmo se 
apoyaron principalmente en este tipo de literatura judía6?. Ora Limor 
afirma acertadamente que, si bien el Pugio fidei es la creación polémica 
antijudía más grande del siglo, contribuyó también, en forma dialectica, 
a un mayor concimiento del judaísmo y de la literatura religiosa entre los 
cristianos64, 


La ültima etapa en el desarrollo del diálogo intercultural en la 
Península Ibérica, que tuvo lugar a partir de la segunda midad de siglo 
XIV hasta fines del siglo XV, se caracterizó por la falta de atención a los 
argumentos del adversario y por el deterioro en las relaciones de relativa 
apertura entre las distintas religiones. El diálogo se hizo violento, 
violencia verbal y, en algunos casos, incluso fisica. Las autoridades 
seculares, que en el pasado habían patrocinado las disputas y, de esta 
forma, aseguraban una relativa ecuanimidad, desaparecieron del esce- 
nario de las polémicas, y los contendientes quedaron así bajo el control 
de la Iglesia. Todo aquel que examina los documentos de las polémicas 
de esa época y analiza el desarrollo de las disputas püblicas, percibe 
claramente que las dimensiones de la convivencia se redujeron cada vez 


62 DANIEL, Islam and the West..., p. 48-49. 
63 COHEN, The Friars..., p. 124-169. 
64 LIMOR, La disputa de Mallorca..., p. 58. 
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más. Retrospectivamente, desde el punto de vista del historiador 
contemporáneo, es evidente que en este período se forjó en España el 
clima cultural y público que llevaría a lo peor a fines del siglo XV. 


En todos estos acontecimientos jugaron un papel central persona- 
lidades destacadas que cruzaron las fronteras, se convirtieron y pasaron 
a ser los portadores del estandarte en la lucha radical y violenta contra los 
miembros de su fe anterior. También en períodos anteriores los conver- 
sos tomaron parte en polémicas interreligiosas, pero no era un fenómeno 
tan difundido como lo fue en los siglos XIV y XV. 


Un caso de conversión especialmente interesante, tal vez por lo 
excepcional, es el del monje franciscano de Mallorca Anselmo Turmeda. 
Anselmo nos informa que prosiguió sus estudios en Bologna y allí 
descubrió la fe islámica a través de uno de sus maestros, el obispo 
Nicolás Martel, que era musulmán en secreto. Este maestro lo convenció 
de la verdad de los principios islámicos, y para facilitar el procedimiento 
de la conversión, el monje se trasladó a Tünez, donde en 1388 se 
islamizó y cambió su nombre, llamándose desde entonces Abdalla al- 
Turyemán. En 1420 escribió, en árabe, una acerba crítica contra el 
cristianismo : Tuhfat al- 'arib fi al-radd ‘ala ahl al-salib®5. La primera 
parte del texto relata la historia personal de al-Turÿemän, y la segunda 
polemiza con el cristianismo. En los primeros siete capítulos de la 
segunda parte el autor intenta medirse con las escrituras sagradas cris- 
tianas, que conocía muy bien, y con los principios teológicos cristianos, 
principalmente la doctrina de la Trinidad. Su intención era poner en evi- 
dencia contradicciones en el pensamiento cristiano y rebatir el argumento 
de la divinidad de Jesús. Al-Turÿemän dedica el capítulo ocho a refutar 
los alegatos de la polémica cristiana antimusulmana, y el noveno y 
último, a demostrar la verdad de la misión y la profecía de Mahoma. Este 
libro es en especial valioso y reconocido por ser al-Turÿemän uno de 
aquellos que cruzó las fronteras religiosas, y principalmente por la 
instrucción religiosa cristiana que recibió en la primera parte de su 
vida$6, 


Pero este episodio de cristianos que se convirtieron en la Península 
Ibérica a una de las religiones que se hallaba en proceso de resistencia, 


65 EPALZA, Notes pour une histoire de polémiques..., p. 105. 
66 ANAWATI, Polémique, apologie et dialogue..., p. 412. 
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era absolutamente excepcional. Lo que caracteriza la época era el paso de 
los judíos y, en cierta medida, de los mudéjares, a la fe cristiana. Sobre 
las diferencias de comportamiento de las dos comunidades minoritarias 
señala Miguel Angel Ladero Quesasa : « Casi nunca despertaron los 
mudéjares furores proselitistas similares a los que se ejercieron contra 
los judíos en la segunda midad del siglo XIV, lo que tal vez avala la 
hipótesis sobre la relación entre dichos fenómenos religiosos y las 
peculiaridades de la situación social, que eran diferentes en uno y otro 
caso »67, 


La disputa en este período se caracteriza no sólo por los duros argu- 
mentos teológicos, sino también y, tal vez básicamene, por las conclu- 
siones a que llegaron los judíos convertidos al cristianismo sobre las 
diferencias religiosas entre cristianos y judíos : ellos creían que no había 
que limitarse al diálogo como medio de persuasión sino que las 
autoridades cristianas debían emplear la fuerza, « que la zurra con una 
vara es causa para encaminar al joven a estudiar y guiarlo hacia un buen 
camino, como está dicho ‘vara y filípica darán sabiduría” (Proverbios 
29:15) ». También presentó el judeoconverso Abner de Burgos pruebas 
del Libro de Ben Sira, del Talmud y de la historia judía, para demostrar 
que la única manera de acercar a los judíos, a la verdad y a la redención 
era por medio de « grandes castigos »68, 


Encontramos tendencias similares a las del desarrollo espiritual de 
Abner de Burgos en Shlomo ha-Leví, que es Pablo de Santa María. Este 
judío convertido al cristianismo también comenzó como racionalista, 
estudioso tanto de la filosofía como de la teología, hasta que, al conver- 
tirse, cambió su línea de pensamiento y pasó a atacar violentamente las 
corrientes racionalistas®?. Este converso logró ascender en la jerarquía 
eclesiástica más que todos sus antecesores : luego de haberse desem- 
peñado como asesor del papa Benedicto XIII, fue designado obispo de 
su ciudad natal, Burgos. No es sorprendente que desde un rango tan 
elevado consiguiese Pablo de Santa María radicalizar la posición de la 
Iglesia con respecto a aquellos judíos que no aceptaban convertirse. 
Estas tendencias extremistas culminaron en el « diálogo » forzado, 


67 M.A. LADERO QUESADA, Los mudéjares de Castilla y otros estudios de his- 
toria medieval andaluza, Granada, 1989, p. 80. 

68 y BAER, Historia de los judíos en la España cristiana, p. 192-210. 

69 Ibid., p. 194, 313-314. 
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conocido como la Disputa de Tortosa (1413-1414)70. Esta disputa sur- 
gió por la iniciativa de un sabio judío, uno de los mayores médicos de su 
generación, Yehoshua ha-Lorqui médico personal del papa Benedicto 
XIII. Al convertirse, y ya con el nombre de Jerónimo de Santa Fe, este 
sabio presentó al Papa un escrito corto, redactado en latín y en hebreo, 
como propuesta para una disputa entre él y los judíos. Desde el punto de 
vista ideológico su texto no ofrece nada nuevo, se limita a repetir los 
principios cristológicos que se fueron acumulando desde los tiempos de 
Ramón Martí. La novedad en la Disputa de Tortosa, celebrada por su 
inciativa, fue la imposibilidad de expresarse libremente. A diferencia de 
la Disputa de Barcelona, no participaron aquí autoridades seculares y 
todo el debate se desarrolló bajo el control absoluto del Papa. La disputa 
en sí, la forma en que fue conducida y los argumentos que se escucha- 
ron, reflejaban fielmente los cambios que se produjeron en España y la 
dificultad de mantener cualquier tipo de diálogo entre judíos y cristianos 
en esta época?!, 


De aquí en adelante se cerraron las vías de diálogo intercultural en la 
Península Ibérica. El fin del enclave musulmán en Granada era sólo una 
cuestión de tiempo ; la unificación de España bajo una sola casa real 
dependía únicamente de una ocasión adecuada. Las minorías musulmana 
y judía eran vistas por una parte importante de los dirigentes cristianos y 
del pueblo español como elementos extranjeros que perturbaban la 
armonía religiosa-nacional de la España cristiana?2. Incluso los conver- 
sos, los « cristianos nuevos », eran considerados como un grupo 
sociocultural extraño, que no podría asimilarse al contexto español y que 
constituía un peligro para su integridad. Precisamente aquellos que 
dieron el paso que tanto procuró el cristianismo español, ya sea por 
presión o por convencimiento, fueron objeto de los más violentos 


70 A, PACIOS LÓPEZ, La disputa de Tortosa, 2 tomos, Madrid — Barcelona, 
1957 ; L. SUÁREZ FERNÁNDEZ, Judíos españoles en la Edad Media, Madrid, 1988 
(segunda edición), p. 226-230 ; BAER, op. cit., p. 170-243. 

71 SUÁREZ FERNÁNDEZ, op. cit., p. 230. 

72 A. MACKAY, Popular Movements and Progroms in Fifteenth Century Cas- 
tile, en Past and Present, LV (1972), p. 33-67. S. HALICZER, The Castillan Urban 
Patriciate and the Jewish Expulsion of 1480-1492, en American Historical Review, 
LXXVIII (1973), p. 35-58 ; M. KRIEGEL, Za prise d'une décision. L'expulsion des 
Juifs d' Espagne en 1492, en Revue Historique, CCLX (1978), p. 49-90. 
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ataques y se los calificó como los peores enemigos de la cristiandad. 
Estas tendencias aparecen fielmente reflejadas en el libro de Alonso de 
Espina : Fortalitium fidei contra iudaeos sarracenos aliosque christianae 
fidei inimicos”. Este libro, escrito cerca del año 1464 emplea intencio- 
nalmente una lengua sencilla y clara para todo lector, pues estaba des- 
tinado al pueblo carente de instrucción formal. El mismo autor afirmó 
que se dirigía a los « ignorantes », es decir, a aquellos que no eran 
conscientes de los terribles peligros que acechaban al cristianismo. A su 
juicio, había que ocuparse de tres tipos de enemigos : los musulmanes, 
a quienes había que eliminar por medio de las armas ; los judíos, a 
quienes había que expulsar de la Península Ibérica ; y los peores, es 
decir los conversos, cuya actividad destructiva contra le cristianismo se 
hacía en la clandestinidad, mientras por fuera aparentaban ser fieles 
cristianos. Creo que no exagero, al afirmar que no hubo un solo escritor 
cristiano antes de Alonso de Espina que llegara tan lejos como él, en sus 
crueles y fantasiosas acusaciones, tanto en lo que al mundo espiritual y a 
la realidad cotidiana de este grupo se refiere. El Fortalitium fidei refleja el 
clima que reinaba en su época en el seno de diversos círculos de la 
sociedad española. Además, dada su gran difusión y la considerable 
influencia que ejerció, es evidente que desempeñó un papel importante 
en la clausura de todo tipo de diálogo entre los distintos grupos que 
vivían en la tierra de España. Su propósito era demonizar a todo aquel 
que no perteneciese al cristianismo auténtico, pues con quien mantuviese 
relaciones con Satanás o perteneciese al mundo de los demonios obvia- 
mente no podía sostenerse ningún diálogo lógico ni persuasivo”4. Por lo 
tanto, sólo quedaba un camino posible — a juicio del autor del libro —, 
el camino de la disolución final para estas minorías, y después de esa 
solución no quedaría ningún recuerdo ni de ellos ni de sus culturas en la 
tierra de España. 


73 El estudio más detallado y profundo fue realizado por A. MEYUHAS-GINIO, El 
tratado de Alonso de Espina, “Fortalitium fidei” y su lugar en la literatura polémica 
medieval, 3 tomos, tésis doctoral, Tel Aviv, 1988 (hebreo). La autora está preparando 
su publicación en castellano. 

74 MEYUHAS-GINIO, El tratado de Alonso de Espina..., t. I, p. 4-10. Cf. 
F. MÁRQUEZ VILLANUEVA, The Converso Problem : an Assesment, en Collected 
Studies in Honor of Americo Castro' s Eightieth Year, Oxford, 1965 ; Sor M. DESPI- 
NA, Las acusaciones del Crimen Ritual en España, en El Olivo, IX (1979), p. 48-70. 
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Cuando comencé mi exposición, señalé que, de acuerdo con las 
ciencias del comportamiento humano, la proximidad y el contacto inter- 
cultural abren la posibilidad de un autentico diálogo intergrupal. Si bien 
en cierta medida este criterio es correcto, depende básicamente del 
contexto histórico en que el contacto tiene lugar. Más aún, una proximi- 
dad conceptual, como la que existe entre judíos y cristianos, o incluso, 
como la que existía entre « cristianos nuevos » y « cristianos viejos » 
puede agudizar la confrontación y terminar con el diálogo. Sobre esto ya 
señaló Ramón Martí, al explicar los motivos por los cuales escribió el 
Pugio fidei : « Nullus autem inimicus Christianae fidei magis fit fami- 
liaris, magisque nobis inevitabilis, quam Judaeus ». 


Universidad de Tel-Aviv 


RESUMEN — RÉSUMÉ — SUMMARY 


El autor examina en esta conferencia el « diálogo » judeo-cristiano-musulmán en 
la España medieval según dos aspectos principales. Se refiere el primero a tres formas 
fundamentales de diálogo : a) disputa erudita (entre sabios de diferentes regiones) ; 
b) diálogo popular (entre miembros de diferentes culturas reunidos de forma circuns- 
tancial) ; c) diálogo imaginario (según dos expresiones literarias : obras escritas de 
forma dialogada y literatura propiamente polémica). 


El segundo aspecto es histórico. Consiste en analizar los cambios que se pro- 
dujeron en el diálogo intercultural como consecuencia del desarrollo intelectual de la 
España medieval y de las transformaciones del clima político-social de entonces. 


Dans cette conférence, l'auteur examine le « dialogue » entre juifs, chrétiens et 
musulmans dans l'Espagne médiévale sous deux aspects principaux. Le premier aspect 
a trait à trois formes fondamentales de dialogue : a) la dispute érudite (entre savants 
des différentes religions) ; b) le dialogue populaire (entre membres des différentes 
cultures réunis par les circonstances) et c) le dialogue imaginaire (qui connait deux 
expressions littéraires : oeuvres écrites sous forme de dialogue et littérature propre- 
ment polémique). 
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Le second aspect est historique. Il consiste à analyser les changements qui se 
produisirent dans le dialogue interculturel à la suite du développement intellectuel de 
l'Espagne médiévale et des transformations du climat politico-social de l'époque. 


The author reviews in this lecture the jewish-christian-muslim « dialog » in 
mediaeval Spain along two main aspects. The first refers to three fundamental forms 
of dialog : a) erudite dispute (between learned men of different religions) ; b) popular 
dialogue (between members of different cultures who meet in a circunstantial way) ; 
c) imaginary dialogue (according to two litterary expresions : works written in a dia- 
logued form and genuine polemic literature). 


The second aspect is historical. It consists of analyzing the changes produced in 
the inter-cultural dialogue as a result of the intelectual development of mediaeval 
Spain and of the transformations of the political and social climate of that period. 


MÍKEL DE EPALZA 


SOBRE EL ORIGEN ISLÁMICO DEL ADOPCIONISMO : 
INFLUENCIAS MUSULMANAS ENCUBIERTAS 
EN EL CRISTIANISMO LATINO 


PLANTEAMIENTO DE LA CUESTIÓN 


El tema de este Coloquio Internacional « Diálogo filosófico-religioso 
entre Cristianismo, Judaísmo e Islamismo durante la Edad Media en la 
Península Ibérica » (El Escorial, 23-26 junio 1991) invita a escoger uno 
de los numerosos temas medievales en los que las tres religiones y sus 
élites intelectuales dialogaron entre sí. 


El tema de este pequeño trabajo estudia un punto de ese encuentro, 
que es significativo de ese diálogo en la Península Ibérica, tanto por el 
fondo del tema tratado, como por la forma del diálogo, con las influen- 
cias ocultas que propicia. 


En efecto, el tema de este trabajo es Jesús, personaje clave del diálogo 
y de la polémica entre las tres religiones : es el centro del Cristianismo, 
es rechazado por el Judaísmo y es objeto de veneración reductora en el 
Islam!. La forma polémica del diálogo y la influencia de esas polémicas 
en préstamos ocultos tienen en el adopcionismo un ejemplo patente de 
las interferencias medievales entre las tres religiones?, 


1 EPALZA, 1987. 
2 EPALZA, 1989. 
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INTRODUCCIÓN AL ADOPCIONISMO 


El adopcionismo es una herejía cristiana medieval, que nace y se 
desarrolla principalmente en las últimas décadas del siglo VIII, en la 
Península Ibérica, aunque conocerá un rebrote original en Europa, en los 
siglos XII y XIV3. Su nombre explica el punto central de esta doctrina, 
centrada en Jesás, cuya humanidad habría sido divina sólo por adop- 
ción. De ahí el nombre de adopcionismo. 


No se va a entrar aquí en detalles muy conocidos de esa herejía 
cristológica^. Lo que sí va a presentarse es el conjunto de elementos que 
han permitido atribuir su origen a antecedentes cristianos, judíos e 
islámicos. Mostraremos que fueron sobre todo unos elementos islámicos 
— con coincidencias en el Judaísmo — los que propiciaron su naci- 
miento. Pero también mostraremos que el hecho de que se encubran las 
novedades islamizantes de esta doctrina cristiana con otras doctrinas 
cristianas o judaicas anteriores es un procedimiento que tendrá mucho 
éxito a lo largo de toda la Edad Media, para integrar influencias islámicas 
en el Cristianismo latino, sin confesarlo expresamente y encubriéndolo 
con antecedentes cristianos semejantes. 


I. ELEMENTOS ISLÁMICOS 


En el desarrollo del adopcionismo de finales del siglo VIII hay algu- 
nos elementos socioreligiosos de origen islámico que han sido invocados 
como causas más o menos directas del origen de esa doctrina. Hay que 
valorarlos, uno por uno, ponderando su relación con el núcleo cristoló- 
gico del adopcionismo. Todos ellos apuntan hacia una sencilla polémica, 
entre musulmanes y cristianos, acerca de la naturaleza humana de Jesús. 
De esa polémica sencilla, repetida numerosas veces en la Hispania o AI- 
Andalus del siglo VIII, nacería la doctrina cristiana del adopcionismo. 


3 SILVA, 1975. 
^ RIVERA RECIO ; SILVA ; DÍAZ Y DÍAZ ; AMANN. 
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1. El trato de los musulmanes con los cristianos de Córdoba 


Alcuino, desde el lejano concilio de Frankfurt, atribuye el inicio de 
esa herejía a cristianos de Córdoba (maxime origo huius perfidiae de 
Corduba civitate processit5). Se ha interpretado que designa a Córdoba 
como capital de los musulmanes peninsulares y que podría referirse a 
toda al-Andalus$. Pero una frase de Elipando, arzobispo de Toledo y 
protagonista de las polémicas, es mucho más explícita sobre esos cris- 
tianos cordobeses. Se excusa ante Félix de Urgel por no enviarle unos 
textos que defienden el adopcionismo y que ha remitido a sus oponentes 
astures. Esos textos habían sido redactados por cristianos de Córdoba, a 
los que califica de « hermanos que opinan cosas correctas sobre la 
naturaleza de Dios » (...ad Cordobam, fratribus qui de Deo recta sen- 
tiunt et mihi multa scripserunt). Especifica también : de fratre Militane, 
qui recta de Deo sentit. 


Esta mención confirma dos datos fundamentales. Primero, que Eli- 
pando se deja aconsejar, intelectualmente, por esos cristianos cordobe- 
ses, en el momento central de la polémica con los astures ; seguramente 
también le habían influenciado en el Concilio de Sevilla y sus textos 
adopcionistas, contra Melecio$. Segundo, que la causa principal de la 
autoridad que presta a los cordobeses es que « tienen una noción 
correcta de la naturaleza de Dios » (recta de Deo sentiunt), que aprecian 
a Dios correctamente. Ese « correctamente » (recta, « cosas rectas ») 
corresponde lógicamente con el tema adopcionista de la trascendencia 
divina, que no se mezcla con la humanidad de Jesús, sino que la 
« asume » o « adopta » filialmente. 


Esos cristianos cordobeses, a los que también se referirá Alcuino, son 
cristianos « de la corte » omeya, del centro político de al-Andalus. Son 
los que más trataban con musulmanes cultos y con los máximos 
representantes de las ciencias religiosas islámicas en la Península. 
Aunque sean eclesiásticos — no se menciona expresamente a ningün 
clérigo o prelado cordobés, a lo largo de la controversia —, son laicos 
cultos, muy capaces de dialogar con musulmanes y de comprender lo 


5 MIGNE, PL, 101, 234B. 

6 VERDEJO SÁNCHEZ, 1979, 208. 

7 MIGNE, PL, 96, 881C ; GIL, I, p. 110. 
8 URVOY, 1983, p. 429. 
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esencial de las divergencias religiosas islamo-cristianas : la trascenden- 
cia divina y el carácter humano de Jesús. 


Se ha querido interpretar que esos « hermanos » eran obispos, aba- 
des y hasta miembros de un concilio cordobés, pero no hay ninguna 
prueba convincente de esta hipótesis?. 


De todas formas, hacia 783, el Papa de Roma Adriano I se quejaba a 
su enviado carolingio a Hispania (al-Andalus) Egila de que « muchos 
que se llaman católicos conviven con judíos y con no bautizados paga- 
nos... » (multi se dicentes catholicos, communem vitam gerentes cum 
Iudaeis et non baptizatis paganis...). De ese trato con judíos y paganos, 
en Córdoba y en otras regiones de la Península, se seguían daños para la 
fe cristiana, como se verá en el caso del adopcionismo. 


2. La doctrina islamizante de Migecio y su condena en 
Sevilla 


Migecio, enemigo y luego aliado del enviado Egila, condenaba el trato 
con los paganos y defendía la santidad del Cristianismo. Aunque sólo se 
conocen sus doctrinas por los rasgos deformantes de Elipando!0, puede 
verse en su doctrina una influencia islámica, no directa sino encubierta, 
fruto precisamente de polémicas con musulmanes, a niveles seguramente 
muy superficiales y desagradables. 


Sus enseñanzas se explican por polémicas con musulmanes. Reco- 
mienda precisamente evitar su trato y basa su apologética en la santidad 
sacerdotal y de la Iglesia de Roma — ¿ no sería contra la ausencia de 
sacerdocio en el Islam ? —, aunque también por una noción vetero- 
testamentaria de la santidad sacerdotal, quizás judaizante, como se ha 
interpretado!!, Su Trinidad (David, Jesús hijo de David, San Pablo) está 
formada por personajes que pueden entrar perfectamente como tema en 
el diálogo con musulmanes, adaptándose a sus interlocutores, aunque 
sea para refutarlos!?, Su doctrina cristológica puede considerarse ante- 
cedente del adopcionismo, ya que defiende la filiación humana de J esús, 


? COLBERT, 1962, p. 83. 

10 MIGNE, PL, 96, 859-867 ; GIL, I, p. 68-78. 
11 DÍAZ Y DÍAZ, 1975. 

1? EPALZA, 1971, p. 412-413, 86. 
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« hijo de David, segün la carne ». Móller ya defendía que sus analogías 
con las misiones proféticas del Corán, propuestas por Baudissin, eran, 
si tuvieron lugar, muy inconscientes!3, 


El conjunto de las enseñanzas de Migecio le acerca al Islam en el tema 
trinitario y en el monoteísmo absoluto, pero es para mejor oponerse a los 
musulmanes : en vez de denigrarlos prefiere mostrar la santidad intrín- 
seca de los cristianos, que no deberían tratar con ellos precisamente por 
esa santidad eminente que tienen!4. 


Migecio fue condenado por un Concilio en Sevilla, en 784, pero el 
texto de su condenación, por Elipando y otros prelados, provocaría las 
objeciones de los astures contra la solución adopcionista a la naturaleza 
humana y divina de Cristo, apoyados rápidamente por Alcuino y los 
carolingios, contra Elipando y los obispos hispanos. Aquí también, si 
Migecio había asimilado planteamientos islámicos en su doctrina cristia- 
na al polemizar con los musulmanes, sus enemigos cristianos volvieron 
a asimilar elementos islámicos al polemizar con él. 


3. La formación en letras islámicas de Elipando de Toledo 


En los largos aíios de formación del arzobispo de Toledo, sus adver- 
sarios recalcan que se dedicó a estudios profanos : « afición a los estu- 
dios supersticiosos de la literatura profana », « disciplinas seculares », 
« dogmas de los filósofos », de forma que él y los suyos « intentaron 
introducir en la Iglesia estudios seculares y de la secta de los filósofos » 
(de schola saeculari et philosophorum sectam in Ecclesias conati sunt 
introducere)!5, Según Rivera, esos estudios profanos son los del pensa- 
miento árabe dominante en la sociedad de al-Andalus!6, cuya afición 
entre los jóvenes cristianos criticará Álvaro de Córdoba, medio siglo más 
tarde!7, 


13 RIVERA RECIO, 1980, p. 34. 

14 URVOY, 1983, p. 426-427. 

15 RIVERA RECIO, 1940, 19, p. 29-40. 

16 RIVERA RECIO, 1973, p. 169-171. 

17 Indiculus luminosus, ed. FLOREZ, Espana Sagrada, XI, p. 274 ed. GIL, I, 
p. 314-315. 
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Elipando de Toledo es, pues, un eclesiástico cristiano de buena cultu- 
ra, cristiana y musulmana, que pudo perfectamente conocer la doctrina 
musulmana sobre Dios y buscar en su tradición cristiana ortodoxa unas 
fórmulas que defendieran la fe cristiana contra las objeciones musul- 
manas. Pero asumiría — más o menos inconscientemente — algunos 
planteamientos islámicos. Aquí también, las acusaciones romanas y 
carolingias contra la cohabitación de los cristianos de al-Andalus con 
musulmanes y judíos prevenían contra formulaciones de fe evidente- 
mente islamizantes. 


4. La catequesis de musulmanes y judíos por Félix de Urgel 


El obispo Félix de Urgel sería el primer hispano que polemizó con los 
musulmanes por escrito!8, así como quizás también con judíos!?. Su 
contacto con los musulmanes se habría iniciado de joven, con las 
guarniciones islámicas instaladas en los valles pirenaicos donde él era 
monje ; parece que ejercía con mucho celo su predicación o catequesis, 
lo que le permitiría conocer, a niveles muy sencillos, las principales 
creencias musulmanas diferentes u opuestas al cristianismo, sobre la 
naturaleza de Dios y la humanidad de Cristo20. 


Riu opina que el adopcionismo pudo nacer precisamente de las 
facilidades que Félix de Urgel tenía para catequizar a los musulmanes en 
tierras pirenaicas : « A nosotros nos parece poco probable que una 
doctrina como la adopcionista pudiera surgir en Córdoba o en Toledo, 
entre las comunidades mozárabes de las ciudades de la España islámica, 
con el propósito de hacer proselitismo religioso entre los islamistas y 
que, en cambio, llegó a las comunidades mozárabes y a la sede 
arzobispal de Toledo desde un ámbito « externo », no supeditado a las 
autoridades musulmanas y, en consecuencia, menos expuesto a las 
medidas represivas a partir del momento en que dichas autoridades 
advirtieran los peligros que la nueva doctrina entrañaba para la espiri- 
tualidad islámica »2!. De todas formas, así se confirma que fue en un 


18 ALVERNY, 1965, p. 586-587. 

19 MADOZ; VEGA; HILLGARTH. 

20 MENÉNDEZ Y PELAYO, 1956, I, p. 356; ABADAL, 1949, p. 70 ; RIU, 1969, 
p. 82-83 ; 1975, p. 525 ; NICOLAU D'OLWER. 

21 RIU, 1975, p. 524. 
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ambiente de diálogo con los musulmanes — si no de proselitismo — 
donde se fueron forjando las fórmulas cristianas islamizantes del adop- 
cionismo. 


5. Otras creencias islamizantes de Félix y de Claudio de 
Torino 


La cristología del adopcionismo que defendió Félix de Urgel no fue el 
único punto de sus creencias en que se advierte la influencia del Islam. 


En su lecho de muerte, « algunos monjes dignos de crédito refirieron 
haberle oído defender que de ningún modo debía tolerarse que se dijera 
que el Hijo de Dios Padre había sido crucificado, sino que el crucificado 
fue el hombre por Él asumido, confirmando eso con el ejemplo de Isaac, 
cuando conducido por su padre para ser inmolado, no fue él la víctima, 
sino el cordero enredado en la zarza »22, La doctrina de la sustitución de 
Jesús en su crucifixión y muerte es de origen coránico2, perfectamente 
en la línea del adopcionismo islamizante hispánico. Pero los problemas 
de los sufrimientos y pasión de Jesús y su atribución a Dios son tradi- 
cionales en la teología cristiana y aparecen como tales en la controversia 
adopcionista, entre Beatus y Elipando?4, 


Se comprende así la reacción vital e intelectual del obispo Félix 
sufriendo y perdiendo el control ante las piadosas referencias consola- 
doras a la pasión de Cristo de los monjes alrededor de su lecho de 
muerte : Dios no podía abajarse a padecer esos dolores. 


También después de la muerte de Félix se manifiestan doctrinas 
islamizantes en su brillante discípulo Claudio de Torino, nombrado 
obispo de la sede piamontesa, desde donde « alzó la bandera iconoclasta 
en Occidente, suprimiendo las imágenes en todas las iglesias de su 
diócesis, atacando el culto a la Cruz y a las reliquias, combatiendo las 
peregrinaciones... »25, Hubo de reunirse para refutarle un concilio en 
París, en 825, y muchos teólogos, que utilizaron la argumentación 
tradicional cristiana contra los iconoclastas de las iglesias cristianas de 


22 RIVERA RECIO, 1980, p. 74. 
23 EPALZA, 1987, p. 216-226. 
24 MCWILLIAM, 1990, p. 79. 
25 ABADAL, 1949, p. 73-74. 
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Oriente. Pero en realidad la doctrina iconoclasta de Claudio tendría su 
origen en la aversión musulmana a la representación figurada — 
aversión también judaica —, que Claudio conocería por su maestro Félix 
de Urgel. 


Estos dos aspectos islamizantes del maestro y del discípulo indican, 
una vez más, cuánto había penetrado la ósmosis islámica de al-Andalus 
en teólogos cristianos de Occidente. 


6. Opiniones sobre influencias islámicas en el adopcio- 
nismo 


Hay ya un antecedente del adopcionismo como herejía cristológica en 
la sociedad de al-Andalus, en la primera mitad del siglo VIII : « En 
tiempos de Cixila, arzobispo de Toledo (745-754), aparece un hombre 
seducido por la herejía sabeliana. Logra el santo obispo sacarle del 
error... »26, No es difícil ver en esta acusación de sabelianismo la 
traducción del monarquismo antitrinitario judío y árabe : No hay más 
Dios que Allah y Mahoma es su profeta o No tendrás más dioses fuera 
de mí »?7. 


Es Rivera Recio el historiador que más ha insistido en el elemento 
islámico en el origen del adopcionismo : « La convivencia de cristianos, 
desorientados, con judíos y árabes, favorecidos por la administración 
musulmana, hubo de producir un fuerte impacto en el pueblo vencido. 
Para ver la manera de salvaguardar sus creencias cristianas surgen varios 
intentos de conciliar en una doctrina sincretista las varias tendencias 
religiosas, buscando un acercamiento al monoteísmo coránico o a las 
prácticas cultuales mosaicas »28, « La prolongada convivencia entre 
hispanos y árabes hubo de producir múltiples encuentros, pugnaces unas 
veces y amistosas otras. E] tema de la diversidad religiosa debió de serlo 
de muchas conversaciones... En el calor de la discusión los cristianos 
llegaron a conceder a los mahometanos, en un momento de generosidad 
apologética, más de lo que podían : Jesás era verdaderamente como 
ellos, los árabes, le representaban, hijo adoptivo de Dios y siervo suyo, 


26 Chronicon pacense, MIGNE, PL, 1275B. 
27 RIVERA RECIO, 1980, p. 21. 
28 Ibid. 
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pero... sólo por la razón de la naturaleza humana, vindicando al mismo 
tiempo para Él la filiación divina propia y natural... »29. Aunque Rivera 
sitúa ese elemento socioreligioso en el nacimiento del adopcionismo, ya 
es más reservado al proponer un origen directamente islámico de esa 
doctrina cristológica : « No es, pues, el adopcionismo cristológico... 
una derivación islámica, aunque, repetimos, la doctrina de los árabes 
ejerció su influjo en la erupción de la heterodoxia española »?0. Sin 
analizar demasiado el camino que pudieron tomar esas doctrinas isla- 
mizantes, Rivera insiste en su contexto socio-religioso : « ...las mutuas 
ósmosis de influencia debieron ser notables ; durante todo el primer 
siglo de convivencia los mozárabes se vieron atacados por una cascada 
de heterodoxias que surgían del impacto de las nuevas doctrinas árabes y 
judías, entre las que convivían y que los renegados tenían interés en 
manifestar »31, La influencia islámica en Elipando ya había sido 
presentada por Simonet, en el siglo pasado??, 


Riu ha analizado, en la línea de Menéndez y Pelayo y Abadal, el 
origen islámico de la actitud adopcionista de Félix de Urgel, como se ha 
visto, atribuyéndolo al afán proselitista juvenil del monje pirenaico33, 
Con acierto focaliza el pensamiento adopcionista hacia « necesidades 
apologéticas » de cristianos en contacto con musulmanes, en la línea de 
Rivera Recio34, Más recientemente, Urvoy ha estudiado la coherencia 
interna del adopcionismo con la cristología islámica y con doctrinas 
semejantes del cristianismo oriental?5. 


No queremos entrar en el tema del lugar concreto de su origen — 
Sevilla, Córdoba, Urgel, Toledo, Oriente cristiano... —, ya que cree- 
mos que en el fondo del adopcionismo hay una poligénesis, pero de 
origen directamente islámico. Consideramos que los elementos cristianos 
o judaicos que se han invocado como origen del adopcionismo son 
fenómenos explícitos de un encubrimiento inconsciente. Hay que buscar 
el origen directo de la doctrina cristiana del adopcionismo en la polémica 


29 Id., p. 32. 

30 RIVERA RECIO, 1940, p. 39. 

31 RIVERA RECIO, 1977, p. 8. 

32 SIMONET, 267. 

33 RIU; MENÉNDEZ Y PELAYO ; ABADAL. 
34 RIU, 1969, p. 82. 

35 URVOY, 1983. 
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sencilla entre musulmanes y cristianos, a niveles de esas conversaciones 
del trato diario que ha evocado Rivera Recio y cuyos principios 
fundamentales son muy conocidos?6, 


7. El elemento fundamental: la polémica islamo-cristiana, 
a nivel popular, sobre la divinidad de Jesús y sus acti- 
vidades humanas, indignas de Dios. Reacciones y solu- 
ciones cristianas, a las objeciones de los musulmanes 


En la línea de una apologética a la defensiva (Rivera) o de una evan- 
gelización adaptada (Riu), en ambiente musulmán, se puede centrar el 
punto nuclear del origen del adopcionismo en la conversación dialéctica 
siguiente, con los temas esenciales de la dialéctica religiosa islamo- 
cristiana : 


Musulmán : El Islam es mejor que el Cristianismo (por tal y tal razón) 
y la Revelación de Mahoma (Muhámmad) es la más perfecta y definitiva. 


Cristiano : Pero Jesás es Dios. 


Musulmán : Pero ¿cómo puede ser Dios, si éste es trascendente e 
inmutable, mientras que Jesás es hombre, come, bebe, sufre, etc. ? Que 
Jesás sea Dios contradice la propia noción cristiana de Dios, cuando las 
creencias y los textos cristianos reconocen su humanidad. 


Cristiano : Bueno, es que el que sea Hijo de Dios ha de inter- 
pretarse... 


De esta sencilla conversación, que no es un invento sino una síntesis 
de la polémica islamo-cristiana?7, habría nacido la solución adopcionista 
al problema de la filiación divina de Jesús. 


O'Callaghan ha opinado que el punto inicial de la controversia está en 
el ataque musulmán a la creencia trinitaria cristiana : éstos serían 
llamados politeístas por los musulmanes, por adorar a tres dioses38. Este 
punto trinitario es muy importante, lógica y teológicamente, en la 
polémica islamo-cristiana. Tiene también el carácter sencillo de rechazo 


36 EPALZA, 1971. 
37 EPALZA, 1971, p. 101-118. 
38 O'CALLAGHAN, 1975, p. 186. 
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social contra los cristianos, propio de una controversia popular, consi- 
derándolos « infieles » (kuffár) o « asociacionistas » (muxriqün), 
objeto de desprecio y opresión social y política, en una actitud religiosa 
muy lógica de los musulmanes frente a la población hispánica cristiana 
del siglo VIII. Pero en esa misma dialéctica creo que es más fundamental 
la polémica religiosa de cuál es la religión mejor, cuál es la revelación 
más auténtica y, en definitiva, si Jesús es o no mayor que Mahoma, lo 
que introduce directamente el tema teológico de la naturaleza humana o 
divina de Jesús. De todas formas, la polémica en términos teológicos no 
se inicia entre teólogos, sino que se origina en una pugna social de los 
antiguos hispanos frente a los recién llegados musulmanes, con el deseo 
de ambos colectivos de mostrar su superioridad de grupo, en las 
relaciones socio-políticas y por tanto religiosas entre musulmanes y 
cristianos. 


Eso explica la poligénesis de doctrinas sobre el carácter humano de 
Jesús y la trascendencia divina, en el cristianismo de los primeros siglos 
islámicos, tanto en el Occidente musulmán como con el nestorianismo de 
Oriente Medio. La invocación del término « adopción », de la tradición 
y liturgia visigóticas, no es más que una dialéctica de encubrimiento de 
novedades con elementos cristianos tradicionales, que creemos fue un 
procedimiento habitual, en el Medioevo cristiano, para encubrir 
novedades provocadas por influencias islamizantes en diversos temas 
filosófico-religiosos del Cristianismo occidental o latino. 


Curiosamente, las descalificaciones teológicas de los enemigos de los 
adopcionistas se adaptarán a la descalificación de los musulmanes, 
medio siglo más tarde, en la pluma de Álvaro y Eulogio de Cérdoba??. 


A partir de esa situación polémica inicial con los musulmanes, hay 
que analizar, en las páginas siguientes, los mecanismos dialécticos que 
encubren las influencias islámicas bajo apariencias de antecedentes 
cristianos o judaizantes. 


39 MILLET-GÉRARD, 1984, p. 198-203. 
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II. ELEMENTOS JUDAICOS 


A lo largo de la polémica adopcionista aparecen, como ya se ha ad- 
vertido, numerosos elementos judaicos : advertencia del Papa de Roma 
contra trato con judíos, doctrinas judaizantes atribuidas a Migecio en 
Sevilla, polémica antijudaica de Félix de Urgel, etc. Todos los textos de 
la época que mencionan las creencias judaicas son textos cristianos que 
rechazan doctrinas y prácticas cristianas considerándolas judaizantes%, 


Convendría ser suspicaces, en general, con esas atribuciones 
judaizantes, en el siglo VIII hispánico. Si bien es verdad que había en la 
Península unas comunidades judaicas que se vieron favorecidas por el 
nuevo estatuto que les proporcionó la sociedad y la legislación islámicas, 
tras las persecuciones visigóticas, no es probable que su influencia 
directa en el cristianismo fuera importante. Los recelos antijudaicos del 
cristianismo hispánico son profundos y se advierten en los escritores de 
mediados del IX y hasta en cristianos de mediados del X : un eclesiás- 
tico de la corte de Abderrahmán III informa a un embajador germánico, 
en Córdoba, sobre la situación de los cristianos en la sociedad musul- 
mana de al-Andalus : « Nuestros pecados nos han reducido a sufrir el 
yugo de los paganos, y las palabras del apóstol nos prohiben resistir a 
los poderes establecidos. El ánico consuelo que, en medio de tanta 
desgracia, nos ha quedado, es que nos permiten regirnos por nuestras 
propias leyes, y que respetan y aprecian a aquellos que demuestran ob- 
servar fielmente el cristianismo, y se complacen en su trato, mientras que 
aborrecen a los judíos »41. 


Hay que buscar, pues, en otras causas que en influjo religioso directo 
de los judíos hispánicos la aparición de muchas referencias a esa religión 
en los escritos cristianos, especialmente alrededor de la crisis adop- 
cionista. Las menciones al judaísmo o a doctrinas judaizantes son tan 
escasas y descontextualizadas, que una prudente sospecha crítica está 
ampliamente justificada en el contexto sociológico de los primeros siglos 
de la presencia islámica en la Península. 


40 MILLET-GÉRARD, 1984, p. 34-37. 
41 PAZ Y MELLA, 1872, p. 32. 
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1. Tradición de polémicas judeo-cristianas 


Muchas referencias a doctrinas judaizantes en el cristianismo se deben 
a la tradicional polémica antijudaica, que nace de los mismos textos 
neotestamentarios. Toda innovación que aparece en el horizonte religioso 
cristiano provoca un fácil reflejo intelectual de buscar un antecedente en 
el mundo referencial conocido del judaismo bíblico, veterotestamentario, 
evangélico o paulino. Es reflejo de historiadores modernos, pero lo sería 
más aún en eclesiásticos cristianos de tradición visigótica, especialmente 
de la isidoriana. 


Por eso, las condenas eclesiásticaq contra innovaciones — que son 
las principales referencias que nos han llegado sobre doctrinas judaizan- 
tes — son fruto de tradicional referencia a los catálogos de herejías o 
doctrinas judaizantes conocidas. Al no figurar el Islam y sus creencias 
específicas en las condenas tradicionales, las creencias islámicas que 
coinciden con el Judaísmo — que son muchas y profundas — serán 
cualificadas por los teólogos cristianos con arreglo a la heresiología 
conocida y a sus tradicionales referencias al Judaísmo como inspiración 
de las doctrinas fácilmente cualificadas de « judaizantes ». 


2. Encubrimiento de nuevas doctrinas islamizantes con las 
judaicas, más conocidas 


Por todo ello no es de extrañar que influencias islámicas se atribuyan 
fácilmente a doctrinas judaizantes, en el cristianismo hispánico del VIII. 
El Islam no era suficientemente conocido ni tipificado como creencia, 
entre los cristianos de Oriente y menos aún entre los de Occidente, como 
para ser objeto de condenas, por otra parte políticamente peligrosas. 
Además, las creencias y muchas prácticas religiosas islámicas se 
asemejan más a las del Judaísmo que a las cristianas. De ahí una fácil y 
casi automática atribución de doctrinas islamizantes al Judaísmo, más 
conocido. 


Algunas novedades doctrinales y sobre todo prácticas que aparecen 
entre los cristianos de al-Andalus, ya a mediados del siglo VIII, se 
atribuyen al Judaísmo, como las que provocaron polémicas entre el 
obispo de Guadix Fredoario, un grupo de toledanos y otro de Sevilla? 


42 MORIN, 1898 ; VEGA, 1941; RIVERA RECIO, 1982, p. 36-37. 
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No es nada claro su origen judaico, aunque coincidan parcialmente con 
planteamientos veterotestamentarios : los problemas de calendario lunar 
pueden provenir también de la imposición oficial de ese calendario 
religioso por los musulmanes. De hecho, Álvaro de Córdoba llamará 
« pascua » a la fiesta de ruptura del ayuno de los musulmanes43, Es un 
ejemplo, entre otros, de influencias islamizantes encubiertas en forma 
judaizante como manifestación de su proceso dialéctico de asimilación en 
el cristianismo occidental. 


Lo mismo podría decirse del reproche de judaizar que hace, hacia 
730, el archidiácono de Toledo Evancio a unos cristianos de Zaragoza, 
reprochándoles el que consideren impuro el comer sangre de animales, 
según costumbre judaica“%, Es muy probable que el problema de comer 
elementos impuros de los animales se haya originado por los preceptos 
islámicos en este campo, aunque la polémica cristiana derivara hacia los 
preceptos judaicos. Unas notas en árabe lo confirmarían45. 


III. ELEMENTOS CRISTIANOS 


El adopcionismo es, evidentemente, una herejía cristiana, « mejor que 
una herejía era una imprecisión verbal...la forma defectuosa de expre- 
sarse había generado el defecto en el pensar... »46, Es una doctrina que 
se expresa en latín, con términos siempre cristianos, donde expresiones 
foráneas no tienen lugar; ni hebraicas del Judaísmo, ni árabes del 
Islamismo. Su argumentación se hace siempre a partir de los textos 
escripturarios de la Biblia y de la doctrina tradicional cristiana. Por eso el 
adopcionismo ha podido estudiarse sin referencia ni al Judaísmo o al 
Islam, como una evolución interna de la teología hispana pre-isl4mica47. 
« El contexto islámico del Adopcionismo hispánico fue más político que 


43 MILLET-GÉRARD, 1984, p. 38 ; GIL, I, p. 276. 
44 COLBERT, 1962, p. 52. 

45 MORATA, 1925 ; URVOY, 1983, p. 425. 

46 MENÉNDEZ Y PELAYO, 1880, II, p. 318. 

47 AMANN. 
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doctrinal » y en nada habría incidido en la tradicional argumentación 
cristiana de la Iglesia hispánica%8, 


Pero una doctrina cristiana puede encubrir influencias islámicas, cuyo 
origen islámicoo es inconsciente o no puede citarse como tal, por razo- 
nes religiosas. Precisamente pocos aíios antes de la aparición de la 
controversia adopcionista el Papa Adriano I recomienda a su legado en la 
Bética Egila que luche contra una doctrina « que no nombra pero que 
consiste en atribuir la salvación o la condanación de los hombres a un 
decreto arbitrario de Dios. Los Mozárabes han conocido, pues, en esta 
época una fracción que se acercaba al Islam en este punto, y otra que 
buscaba a distinguirse de la nueva religión hasta el punto de caer en la 
herejía contraria »4. Es un caso más de doctrinas islamizantes, nacidas 
por la polémica con los musulmanes y que se presentan como conti- 
nuidad de doctrinas cristianas precedentes. 


Por eso conviene mencionar, aunque sea brevemente, los elementos 
cristianos tradicionales y específicos del adopcionismo, para comprender 
el mecanismo o la dialéctica con la que asimila las influencias nuevas de 
origen islamizante. 


1. Utilización de «adopción » en liturgia y doctrina visi- 
góticas 

Tanto Elipando como Félix, máximos representantes del adopcionis- 
mo, mencionan textos litúrgicos y otros en los que alternan las palalabras 
adoptio, assumptio y semejantes, en la tradición hispano-visigótica?0. 
En su justificación, muestran la forma de integrar la nueva doctrina 
encubriéndola (inconscientemente, sin duda) con referencia a doctrinas 
tradicionales sobre las relaciones filiales de Jesús en la Trinidad divina. 


Los adopcionistas eran seguramente conscientes de la novedad de su 
doctrina, pero la justificaban con argumentaciones bíblicas, litúrgicas y 
teológicas tradicionales. Por eso puede estudiarse el adopcionismo en la 


48 MCWILLIAM, 1990, p. 86. 
49 URVOY, 1983, p. 426. 
50 RIVERA RECIO, 1943 ; SERDA, 1955-1957. 
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línea de una evolución teológica autóctona hispana5!. Y hasta encontrarle 
vigencia en épocas ulteriores y hasta en la teología moderna??. 


2. Influencias hispanas arrianas y sabelianas 


Se han podido encontrar, aunque con algunas dificultades, antece- 
dentes hispánicos de la herejía adopcionista, tanto en el potente arrianis- 
mo de época visigótica, como en los al parecer minoritarios movimientos 
prisciliano y sabeliano. Algunos textos contemporáneos ya habían dado 
pie a esa atribución93. Sin negar categóricamente una posible filiación 
directa con esas doctrinas cristológicas, parece más probable que sea 
fruto de la referida dialéctica teológica de buscar antecedentes ya 
condenados, para novedades condenables. Se ha notado el interés de los 
mozárabes por tener libros que catalogaban a las herejías cristianas, al 
igual que Juan Damasceno en Oriente, por la misma épocas, 


3. Influencias orientales nestorianas 


La acusación de nestorianismo al Adopcionismo hispánico o andalusí 
ya salió en el Concilio de Ratisbona de 792, en plena ofensiva carolingia 
y católica latina contra los adopcionistas hispanosó5. Ya Gams había 
presentado las coincidencias del adopcionismo con la vieja herejía 
oriental de Nestorio, condenada en el siglo V56, Menéndez y Pelayo lo 
matizaba : « No es un nestorianismo puro... sino un término medio, 
algo original e ingenioso »57, Heil lo atribuye a la tradición antioquena 
de la Iglesia de Hispania, frente al Concilio Constantinopolitano II. 
Amann se plantea el problema, pero acaba negando esa influencia : 
« ¿Sufrió, acaso, España la influencia, como algunos suponen, de la 
teología nestoriana, que en la misma época, en el otro extremo del 


51 AMANN, 1937, 138 ; RIVERA RECIO, 1934. 
52 SILVA COSTOYAS. 

53 VERDEJO SANCHEZ, 1968. 

54 MILLET-GÉRARD, 1984, 68, p. 185-189. 

55 ALVERNY, 1965, p. 587. 

56 GAMS, II, p. 261-267. 

57 MENÉNDEZ Y PELAYO, 1980, II, p. 318. 
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Imperio árabe, resurgiría de forma apoteósica? No lo creemos así »58. 
Otros muchos estudiosos del adopcionismo han analizado estas posibles 
influencias*9. 


Esta posibilidad fue estudiada también por Rivera, que se basa en la 
instalación en al-Andalus, a mediados del siglo VIII, de numerosos 
sirios, posiblemente relacionados con el nestorianismo imperante en 
Oriente : « Conviene insistir en este comercio posible doctrinal entre el 
Occidente, que a la sazón desconoce a Nestorio, y el Oriente, donde la 
doctrina de Nestorio y de sus maestros y discípulos está en pleno vigor y 
en uso cotidiano... »90, Esta posibilidad ha sido estudiada muy deteni- 
damente por Urvoy, que atribuye a nestorianos de Bagdad, capital 
intelectual del mundo árabe, la propagación de doctrinas cristológicas 
nuevas en al-Andalus, pero concluye : « Si hay nestorianismo en el 
adopcionismo, es un nestorianismo espontáneo, tanto menos consciente 
cuanto que los mozárabes, fieles a una concepción esencialmente tradi- 
cional de la religión, se sitúan en el terreno de las intenciones y no se 
quieren dejar arastrar en el del análisis de los conceptos »61. 


A mediados del siglo IX está documentada la presencia en Córdoba 
de Jorge, monje de Jerusalem, que viajaba para recoger limosnas para su 
monasterio y se unió al grupo de mártires voluntarios$2. Franke ha 
estudiado la posibilidad de que las polémicas orientales de los cristianos 
contra el Islam pudieran ser conocidas por los cristianos de al-Andalus, 
aunque no haya por ahora ninguna prueba de esa influenciaé3, La 
transmisión de escritos cristianos orientales a Europa en general, por la 
Península, está débilmente documentadać4, 


Sin negar esa posible influencia, hay que insistir en la común situa- 
ción de polémica islamo-cristiana de todos los cristianos, en el siglo 
VIII, tanto de los nestorianos como de los mozárabes. Tanto las Iglesias 
monofisitas orientales, especialmente las jacobitas del Imperio abbasí, 


58 AMANN, 1975, p. 126. 

59 GARCÍA VILLADA ; SOLANO. 

60 RIVERA RECIO, 1982, p. 47. 

61 URVOY, 1983, 421-425, p. 431. 

62 MILLET-GÉRARD, 1984, p. 153, 159-163, 166, 180-182, 196. 
63 FRANKE, 1958, p. 27-37. 

64 LEVI DELLA VIDA, 1965, p. 665-667. 
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como la Iglesia hispánica, podían reaccionar con semejantes doctrinas 
cristológicas, en lógica poligénesis, ante la argumentación musulmana. 


4. EI trasfondo político : independencia de astures y caro- 
lingios de los cristianos de al-Andalus y de su sede 
toledana 


Este trasfondo político ha sido muy bien estudiado y ha de tenerse en 
cuenta en toda referencia a la polémica adopcionista65. Pero no basta, en 
sí, para explicar la génesis teológica de la doctrina. Da razón, eso sí, de 
la exacerbación de la polémica y de las subsiguientes condenas. Eso 
aisló a los cristianos de al-Andalus de sus hermanos del norte de la 
Península o de los ultrapirenaicos, ya desde este momento enteramente 
integrados en la esfera de influencia del cristianismo latino occidental, 
dependiente de Roma y del Imperio de Occidente. El Adopcionismo fue 
el inicio de una fagotización de la Iglesia Hispánica, independiente de 
Bizancio y hasta de Roma en época visigótica, por parte de la Cristian- 
dad latina, imperial y romana, con nuevos intercambios de corrientes 
religiosas entre ambas partes del Pirineo y distanciamiento del mundo 
islámico, a pesar de posteriores influencias islamizantes. El adopcionis- 
mo tuvo consecuencias importantes : « Esta gran disputa — la más 
considerable, sin duda, en la historia de la teología occidental en el siglo 
VIII — ... hizo nacer una suspición mutua y duradera no sólo entre la 
mozarabía y el Imperio, sino también entre la teología romana y las 
tradiciones intelectuales y litárgicas del mundo hispánico, conservadas 
escrupulosamente por los mozárabes, culturalmente asediados — cada 


vez más estrechamente —, en sus ciudades en proceso de islamiza- 
ión »66 
ción »66, 


5. Paralelismo con el adopcionismo bajomedieval : nuevo 
intento de solucionar los problemas cristológicos plan- 
teados por el Islam y el Judaísmo 


La dialéctica de encubrimiento cristiano medieval como sistema de 
integración de nuevas corrientes religiosas y filosóficas islamizantes se 


65 ABADAL ; RIU. 
66 FONTAINE, 1983, p. 31. 
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estrena con el adopcionismo del siglo VIII, pero tendrá muchas otras 
manifestaciones a lo largo de la Edad Media occidental. 


Ya he estudiado este proceso en la génesis del Cur Deus homo de 
Anselmo de Canterbury y su doctrina cristológica67. No sería de ex- 
trañar que esa misma dialéctica estuviera en el origen de los brotes de 
adopcionismo que aparecen en Europa en los siglos XII y XIV, cuya 
relación con el adopcionismo del VIII no se ha podido establecer 
claramente. Es muy posible que fuera de nuevo una respuesta teológica 
cristiana a un planteamiento islámico. Ambas épocas son períodos de 
fuerte influencia islámica en la cultura europea occidental. 


CONCLUSIÓN : INFLUENCIAS RELIGIOSAS ENCUBIERTAS, 
COMO CONSECUENCIA DE LAS POLÉMICAS Y DE ACEPTAR 
LOS PLANTEAMIENTOS DE LOS ADVERSARIOS 


Este pequeño trabajo tiene, evidentemente, dos temas diferentes, que 
exigen dos conclusiones diferenciadas, aunque relacionadas entre sí. 


El primero es el peso del Islam en el origen del adopcionismo hispano 
del siglo VIII. Se ha podido precisar más el origen polémico islámico en 
la elaboración de esa doctrina cristológica, inducida por los ataques 
religiosos de los musulmanes de al-Andalus a la doctrina cristiana de la 
filiación divina de Jesús. 


El segundo, mucho más importante metodológicamente, es el tema de 
cómo se asimilan en el cristianismo occidental nuevas corrientes de 
pensamiento islamizante, de forma encubierta, bajo la referencia explícita 
a textos y doctrinas cristianas tradicionales. Este procedimiento tendría 
mucho éxito a lo largo de la Edad Media. Hay que tenerlo en cuenta, con 
una metodología particular, para el estudio de las influencias islámicas en 
el Cristianismo occidental, junto a los métodos de estudio tradicionales 
que detecta las influencias gracias a las citaciones expresas. Estas 
citaciones más o menos expresas son relativamente fáciles en ciencias 
profanas y en la misma filosofía. Pero es religiosamente imposible que 


67 EPALZA, 1989, p. 111-113. 
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las nuevas elaboraciones teológicas cristianas se citen como de origen 
islámico. De ahí el procedimiento cristiano de encubrimiento de las 
doctrinas islamizantes bajo expresiones tradicionales, que inaugurará el 
adopcionismo hispánico del siglo VIII. Esas expresiones tradicionales 
serán cristianas, cuando se aceptan, y judaicas, cuando se rechazan. 


Universidad de Alicante 
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RESUMEN — RÉSUMÉ — SUMMARY 


El adopcionismo, herejía cristológica de los cristianos hispanos del siglo VIII, 
tendría su origen en la polémica con los musulmanes recién instalados en la Península 
Ibérica. Esta y otras herejías cristianas de la época mostrarían influencias islámicas 
encubiertas, cuyos mecanismos de asimilación se estudian : cómo son aceptadas 
encubriéndolas con doctrinas cristianas tradicionales, o son rechazadas condenándolas 
como doctrinas judaizantes, 


L’adoptionisme, hérésie christologique des chrétiens hispaniques du VIII? siècle, 
aurait son origine dans la polémique avec les musulmans installés récemment dans la 
Peninsule Ibérique. Cette hérésie et d'autres courants nouveaux chrétiens de l'époque 
montreraient des influences islamiques cachées dont on étudie les mécanismes d'assi- 
milation : comment elles sont acceptées sous la couverture de doctrines chrétiennes 
traditionnelles ou sont rejettées par des condamnations qui les qualifient comme étant 
des doctrines judaisantes. 


Adoptionism, a christological heresy of Hispanic Christians in the VIIIth century, 
would have its origin in the controversy with Muslims, that had just settle down in 
the Iberian Peninsula. This one along with other Christian new heretic currents would 
show underground Islamic influences, the assimilation mechanisms of which are 
studied : how they are accepted by hiding them with traditional Christian doctrines, or 
how they are rejected condemning them as judaizing doctrines. 


MARIBEL FIERRO 


EL ISLAM ANDALUSÍ DEL S. V/XI 
ANTE EL JUDAISMO Y EL CRISTIANISMO 


I. — INTRODUCCIÓN 


En comparación con la producción de siglos anteriores que ha llegado 
hasta nosotros, la literatura musulmana escrita en al-Andalus durante el 
s. V/XI nos ofrece referencias a otras religiones relativamente abun- 
dantes y no limitadas a las religiones monoteístas con las que el Islam 
está emparentado. Dos son los autores más importantes a este respecto, 
Sa'id e Ibn Hazm. 


Sa'id (m. 462/1069) fue autor de una obra (perdida) sobre las dife- 
rentes religiones de la humanidad (Kitab fi maqalat ahl al-milal wa-1- 
nihal), a la que hace referencia en sus Tabagát al-umam. Lo que nos ha 
llegado de su producción nos permite suponer que dicha obra debía de 
tener un tono más moderado que el que encontramos en la producción de 
su contemporáneo Ibn Hazm. En efecto, en las Tabaqat, dedicadas a 
estudiar las aportaciones científicas realizadas por los distintos pueblos 
del mundo, se hace referencia a las religiones de esos pueblos sin tono 
polémico. Las fuentes de Sa'id parecen ser fundamentalmente al- 
Mas'udi, al-Hamdani, Abu Ma'sar, Ibn al-Nadim e Ibn Qutayba. Los 
andalusíes disponían por tanto de varias obras orientales en las que se 
informaba sobre el mosaico religioso de la humanidad!. 


Ibn Hazm (m. 456/1063), al escribir los FisaP, quiso mostrar la 
superioridad del Islam frente a las otras religiones y del zahirismo frente 
a las otras escuelas jurídico-religiosas : es obra de polémica interconfe- 
sional, de heresiografía y de teología. El primer objetivo estuvo 


l Para una visión de conjunto, con bibliografía, sobre la percepción islámica de 
las otras religiones, v. WAARDENBURG, World Religions as seen in the Light of 
Islam. 


2 V. el estudio de FRIEDLAENDER, Zur Komposition von Ibn Hazm's ‘Milal’. 
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determinado por el ambiente polémico que existió en al-Andalus en la 
primera mitad del s.V/XI, heredado de la segunda mitad del siglo 
anterior : miembros de las tres religiones discutieron acerca de qué 
revelación era la verdadera y, lo que es más importante, de si era posible 
establecer la autenticidad de una revelación determinada?. Ibn Hazm 
afirma tajantemente que el que todas las religiones sean verdaderas « es 
absurdo e imposible y no hay manera de admitirlo, puesto que no existe 
religión positiva que no desmienta a las demás y diga que son falsas, 
erróneas, extraviadas, pura infidelidad y heterodoxia »4. Ibn Hazm 
empieza los Fisal pasando revista a las seis doctrinas que se oponen a la 
religión del Islam en el orden de su mayor alejamiento de éste. Las tres 
primeras son : negación de la existencia de toda verdad real ; admisión de 
la existencia de verdades reales y afirmación de que el mundo es eterno y 
no tiene creador, doctrina que se subdivide entre quienes afirman que el 
mundo tiene gobernador y los que lo niegan?. Tras pasar revista a estas 
doctrinas$, se detiene en aquellas religiones « que están de acuerdo entre 
sí, respecto de que el agente del mundo es más de uno, aunque discrepen 
acerca de su número y atributos y acerca del modo de su acción, así 
como también acerca de las obligaciones impuestas por sus respectivas 
leyes religiosas »? : se trata de los « magos » o zoroastras (con sus 
subsectas, una de las cuales sería la de los ismá'ilíes, cármatas y 
fatimies), los sabeos, los maniqueos y los cristianos que creen en la 
Trinidad. Trata posteriormente las religiones en las que se niega la 
existencia de una revelación profética como es el caso de los brahmanes, 
a los que afirman que hay revelación profética entre los animales, a los 
que creen en la metempsicosis y a los filósofos. Por último, pasa a ex- 
poner y refutar las religiones pertenecientes al último grupo, es decir, el 


3 V. IBN HAZM, Fisal, V, 75-86 ; trad. ASÍN, Abenházam, V, 329-362 ; ASIN, 
La indiferencia religiosa ; PERLMANN, Ibn Hazm and the equivalence of proofs ; 
J. VAN ESS, Skepticism and Die Erkenntnislehre des 'Adudaddin al-lci, p. 227-278 : 
TURKI, La réfutation du scepticisme. 

4 ASIN, Abenházam, Il, p. 208. 

5 ASIN, Abenházam, Il, p. 84. 

6 V. Fisal, I, p. 14-15, 15-26, 26-35, trad. ASIN, Abenházam, Il, p. 91-94, 94- 
113, 113-126. 

7 ASIN, Abenházam, II, p. 131. 

8 V. Fisal, I, p. 63-64, 68-75, 76-79, 78-92, trad. ASÍN, Abenházam, II, p. 182- 
185, 190-196, 198-203, 203-210. 
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Judaísmo y el Cristianismo anti-trinitario. Ibn Hazm no intenta entender 
estas religiones en sí mismas, sino que le interesan sólo aquellos dogmas 
y problemas que le permiten hacer una comparación con el Islam. 


Otros autores del s. V/XI se ocuparon de las religiones de la huma- 
nidad. Al-Bayi (m. 474/1081), en su réplica a la « carta del monje de 
Francia », da la siguiente relación de milal o religiones : los brahmanes, 
los materialistas y los filósofos (que creen que el mundo es pre-eterno), 
y los dualistas (que creen que la creación está hecha de luz y de 
tinieblas)!9. Ibn ‘Abd al-Barr (m. 463/1070) también trata de los dis- 
tintos pueblos y comunidades religiosas en su obra al-Qasd wa-l-umam. 
Los racionalistas y escépticos que sabemos existían en al-Andalus en la 
época debieron de tener una actitud positiva hacia las otras religiones : 
para los ültimos, las diferencias entre las religiones no son importantes ; 
para los primeros, todas son falsas. 


Pero las referencias más numerosas son, naturalmente, las dedicadas 
al Judaísmo y al Cristianismo. Dentro de las coordenadas medievales, el 
Islam es una religión « tolerante » hacia las otras religiones monoteístas : 
la idea de que la revelación divina ha sido progresiva legitima otros 
puntos de vista, en especial los del Judaísmo y el Cristianismo, que no 
son vistas como religiones falsas sino como imperfectas realizaciones de 
la verdad. Esta postura implica, de todas formas, la superioridad del 
Islam respecto a las religiones anteriores, superioridad no aceptada por 
ellas y, en consecuencia, la posibilidad de una actitud de polémica inter- 
confesional. Antes de analizar las características principales de dicha 
polémica en al-Andalus durante el s. V/XI, no está de más recordar que 
los musulmanes dividen a los no musulmanes de dos maneras : una de 
carácter teológico, es decir, los monoteístas y los no monoteístas, y otra 
de carácter político, es decir, los que viven en territorio islámico (dar al- 
Islam) y los que viven fuera de él (dar al-harb). El Islam no otorga 
igualdad a los monoteístas que viven en territorio islámico, las llamadas 
« gentes del Libro » (ahl al-kitäb), entre los que se cuentan los judíos y 
los cristianos, ni lo pretende, ya que no se puede dar igual trato a los que 
creen en la fe verdadera y a los que no. Por lo tanto, cuando se habla de 
la « tolerancia » del Islam, si por « tolerancia » se entiende ausencia de 


? EI 2, s.v. IBN HAZM (R. ARNALDEZ). 
10 y, TURKI, Lettre, p. 133. 
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discriminación, no hay tal, pero si lo que se entiende es ausencia de 
persecución, sí la hay. El infiel, es decir, el no musulmán, mantiene su 
situación de inferioridad dentro de la sociedad islámica por su propia 
voluntad. La forma en que se expresa la situación de subordinación de 
los judíos y cristianos en la sociedad islámica es el pago del impuesto de 
capitación (ÿizya), así como una serie de restricciones en la vestimenta, 
las monturas, la prohibición de llevar armas, emblemas especiales, 
prohibición de hacer ruido durante sus ceremonias ... Todos estos son 
elementos constitutivos del sistema de la dimma o de los « grupos 
protegidos », cuyos miembros son los dimmíes : es un sistema que no 
concede igualdad, pero que por regla general no intenta suprimir o 
absorber a los grupos diferentes!!, 


2. — LA POLÉMICA CONTRA EL JUDAÍSMO Y EL CRISTIANISMO 


2.1. Sabido es que los temas principales de la polémica musulmana 
contra el Judaísmo son!? : a) las escrituras judías contienen referencias a 
la llegada de Muhammad, referencias que los judíos se niegan a admitir 
y, por consiguiente, se niegan a aceptar a Muhammad como profeta ; b) 
la religión judía ha sido abrogada por el Islam ; c) el tahrif o alteración 
del Antiguo Testamento, ya sea alteración material o alteración del signi- 
ficado!3. Se ha señalado que los polemistas musulmanes prestaron poca 


11 Para la redacción de este apartado me he inspirado en la exposición de Lewis en 
su Obra The Jews of Islam. 

12 La polémica musulmana contra el Judaísmo ha sido estudiada, entre otros, por 
GOLDZIHER, Ueber muhammedanische Polemik gegen Ahl al-kitäb ; SCHREINER, 
Zur Geschichte der Polemik zwischen Juden und Muhammedanern ; HIRSCHFELD, 
Mohammedan criticism of the Bible ; BRUNSCHVIG, Argumentation ; PERLMANN, 
The Medieval polemics between Islam and Judaism ; LEWIS, The Jews of Islam. No 
se conservan obras polémicas monográficas contra el Judaísmo anteriores al s. V/XI 
(Ibn al-Nadim cita cinco en su Fihrist que hay que dar por perdidas), aunque sí hay 
contenido polémico en obras más amplias, como el Tamhid de al-Baqillani. 

13 V, un análisis de los distintos significados de la palabra tahrifen DI MATTEO, 
Il tahrif, p. 64-65, 223-260, así como DI MATTEO, Le pretese contraddizioni, p. 78, 
nota 2 y BOUAMAMA, Littérature polémique, p. 130-131. 
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atención a los judíos, porque éstos no constituían como los cristianos 
una amenaza politica para el Islam ni un desafío religioso!4. 


Ibn Hazm es el principal autor andalusí que polemizó contra el 
Judaísmo y también uno de los más importantes polemistas de todo el 
Islam!5. Compuso tres tratados contra el Judaísmo : a) el titulado Izhar 
tabdil al-yahüd wa-l-nasärà li-1-Tawrát wa-l-Inÿil wa-bayän tanäqud mà 
bi-aydi-him min dàlika mimma là yahtamilu al-ta’wil'6, obra no 
conservada de manera independiente, aunque se ha preservado por haber 
sido incorporada a los Fisall? ; b) la versión original de los Fisal, obra 
iniciada entre 418/1027 y 422/1030, contenía una pequeña sección sobre 
las religiones reveladas (entre ellas, el Judaísmo), moderada en el 
tonol? ; posteriormente, se le incorporó el Izhàr!? ; c) la obra general- 


14 y, LEWIS, The Jews of Islam, capítulos I y II. 

15 Su polémica ha sido objeto de numerosos estudios que generalmente analizan 
también la polémica contra el Cristianismo. Entre los primeros autores que le pres- 
taron atención se cuentan GOLDZIHER, DI MATTEO (en su artículo Le pretese 
contraddizioni della S. Scrittura secondo Ibn Hazm, en donde trata la polémica contra 
el Judaísmo ; la segunda parte dedicada a la polémica contra el Cristianismo no llegó 
a publicarse nunca) y ASÍN PALACIOS. El oriental al-Yuwayni, contemporáneo de Ibn 
Hazm, también se ocupó de polémica anti-judía en su libro Sifá' al-‘alil fī mà waqa'a 
fi I-Tawrát wa-l-Inyil (trad. M. ALLARD, Beirut, 1968). La obra de Ibn Hazm influirá 
en autores posteriores como Ibn Taymiyya : v. BOUAMAMA, Littérature polémique, 
p. 185. 

16 Su traducción sería « Exposición de las alteraciones introducidas en la Torá y 
el Evangelio por los judíos y los cristianos y elucidación de las contradicciones 
contenidas en sus versiones de esas Escrituras, cuyas inconsistencias no permiten una 
interpretación metafórica ». 

17 Y, GOLDZIHER, Ueber muhammedanische Polemik, p. 363. 

18 V, FRIEDLAENDER, Zur Komposition, p. 270. Es la misma moderación que 
predomina en la obra de Sà'id. 

19 Según GOLDZIHER, el Izhàr es anterior a los Fisal. Recientemente, ADANG ha 
planteado por el contrario que el Izhär es posterior a los Fisal, aduciendo como razón 
que el tono de los Fisal parece corresponder mejor con la primera etapa, más mode- 
rada, de Ibn Hazm : v. su Ibn Hazm on Jews and Judaism. 
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mente conocida por el título de al-Radd ‘ala Ibn al-Nagrila al-yahüdi?o y 
que es posterior a los Fisal. 


El tono violento y el lenguaje despectivo y humillante al hablar de los 
judíos que predomina en esta última obra es el que ha acabado siendo 
asociado con Ibn Hazm, a pesar de la moderación de su primera etapa de 
polemista. El Radd consiste en la refutación de un judío que había escrito 
previamente un opúsculo en el que atacaba al Islam mostrando las 
contradicciones del Corán, opúsculo que Ibn Hazm afirma expresamente 
no haber tenido entre sus manos?1, viéndose obligado a refutarlo sobre 
la base de otra refutación previa. Recientemente, Stroumsa ha planteado 
la posibilidad de que toda la historia pudo ser inventada por Ibn Hazm 
para justificar el ataque que lanza contra los judíos y contra los reyes de 
taifas que habían permitido a los judíos tener una posición de poder 
sobre los musulmanes, ya que le parece extraño que un judío, viviendo 
en tierra musulmana, haya podido atreverse a escribir una refutación del 
Corán. Sin embargo, ese hecho no es sorprendente, pues encaja en el 
ambiente intelectual de la época (me estoy refiriendo a la primera mitad 
del s. V/XT) : sabemos que Ibn Hazm tuvo discusiones orales con judíos 
que sostenían la doctrina de la « equivalencia de las pruebas » (takafu’ 
al-adilla)?? y la discusión de semejantes opiniones implica discusión de 
cómo probar la verdad de una religión determinada, de manera que 
cuando Ibn Hazm argumentaba contra la autenticidad de las Escrituras de 
judíos y cristianos, sus oponentes podían muy bien rebatirle que la 
misma carencia de fiabilidad podía ser aducida contra la Escritura de los 
musulmanes, máxime cuando los propios musulmanes, sectarios y no 
sectarios, habían ya puesto de manifiesto las « contradicciones » del Co- 
rán23. Ibn Hazm no da el nombre de su adversario judío, quien ha sido 


20 Ha sido objeto de numerosos estudios : v. los de ARNALDEZ, STROUMSA, 
POWERS y FIERRO citados en la bibliografía, en los que se puede encontrar mención 
de estudios anteriores. 

21 La explicación de este hecho residiría en que la circulación del opásculo habría 
sido restringida al interior de la comunidad judía por temor a las represalias. 

22 V. supra nota 3. 

23 Para una argumentación más detallada, v. mi estudio Ibn Hazm et le 'zindíq' 
Juif. 
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identificado usualmente con Ismá'il b. Nagrila (382/993 — 447/1056)2%, 
aunque también ha habido quien lo ha identificado con su hijo Yüsuf25. 
Algunos de los investigadores partidarios de la primera identificación 
opinan que Ibn Hazm escribió el Radd no sólo para refutar el opásculo, 
sino sobre todo movido por el resentimiento y envidia que sentía por Ja 
carrera y los éxitos de Ibn Nagrila, tan diferentes de sus propios 
fracasos. La cuestión de la identificación del adversario de Ibn Hazm 
sigue, sin embargo, en mi opinión, abierta. 


Las fuentes de Ibn Hazm en su polémica contra el Judaísmo tienen 
todavía que ser estudiadas en profundidad, 


Las razones que parecen haber movido a Ibn Flazm a escribir sus 
obras contra el Judaísmo son de dos tipos : 


a) Motivos teológicos y religiosos. Ibn Hazm escribe para un público 
musulmán con objeto de enseñarle cómo argumentar contra un judío en 
una disputa. Su otro objetivo es destruir el respeto que los musulmanes 
sienten por las Escrituras de judíos y cristianos : al mostrarles sus defec- 
tos, ello les llevará a acrecentar su respeto por el Corán. 


b) Motivos políticos. El legitimismo omeya de Ibn Hazm le hace 
contemplar con disgusto la situación de los reinos de taifas, de cuya 


24 V. sobre él ASHTOR, Jews, II, 41-158 y el estudio de SÁENZ-BADILLOS y 
TARGARONA. De origen cordobés, se ocupó de estudiar su propia tradición religiosa, 
aunque también se interesó por la lógica, astronomía, geometría. Fue muy estricto 
contra los karaítas de al-Andalus. De Córdoba, marcha a Málaga y más tarde a Grana- 
da, ciudad en la que llegó a ocupar altos cargos de la administración civil y militar. 
Entre las razones que se han aducido para esta identificación, está el hecho de que se 
sabe que sostuvo una polémica con Ibn Hazm en el año 404/1013 precisamente sobre 
la adulteración del Pentateuco : v. ASHTOR, Jews, II, 53-55. 

25 Es el caso de Ihsän ‘Abbas, editor del Radd. 

26 Sobre las fuentes de Ibn Hazm, está el estudio inédito de E. ALGERMISSEN, 
Die Pentateuchzitate Ibn Hazms (Tesis Doctoral Münster, 1933) y el estudio de 
Tritton citado en la bibliografía, así como ADANG, Ibn Hazm on Jews and Judaism. 
La hipótesis de D. WASSERSTEIN referente a la existencia de una traducción árabe de 
la Mishnah en al-Andalus en el s. IV/X (v. An Arabic version of Abaot 1:3 from 
Umayyad Spain, en Arabica, XXXIV (1987), p. 370-374) ha sido convincentemente 
refutada por P.B. FENTON en Arabica, XXXVI (1989), p. 113. 
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corrupción general es ejemplo el empleo de dimmíes?7. El Radd se abre 
con quejas contra los reyes musulmanes que, por su afición a las cosas 
de este mundo, se olvidan del otro y, por acumular tesoros, entregan la 
defensa del pueblo musulmán a gentes infieles ; los judíos son traidores 
que, bajo la apariencia de debilidad, ocultan todo género de astucias y 
engaiios ; Dios no les ha concedido la fuerza, pero sí el fraude, la 
hipocresía, el latrocinio y una sumisión falaz, unida a la más enconada 
enemistad contra Dios y su Profeta28, No se puede decir que en el Radd 
haya incitación a matar a los judíos, sino meramente la petición de que se 
mantenga de forma estricta el régimen de la dimma, que implica deberes 
y derechos por ambas partes. La obra polémica de Ibn Hazm se 
caracteriza porque presta más atención al Judaísmo que al Cristianismo, 
desproporción que debió estar motivada por la situación propia de las 
regiones meridionales de al-Andalus, en las que el peligro cristiano se 
veía más lejano, resultando más amenazador el poder alcanzado por los 
judíos. 


El literalismo de Ibn Hazm le lleva a exigir la estricta aplicación de la 
letra de la ley en las relaciones con las otras religiones29. Era partidario, 
como los si'fes, de la impureza ritual de los creyentes no musulmanes, 
llevando a sus ültimas consecuencias la aleya IX, 28, habiendo llegado a 
esta postura no movido por el « fanatismo personal » que pretende 
Goldziher?9, sino por las propias exigencias de su sistema jurídico- 
religioso?!, Í 


2.2. Los principales temas de la polémica musulmana contra el 
cristianismo son?? : a) la autenticidad de los textos evangélicos ; b) la 


27 La misma preocupación existía en el mundo cristiano : el papa Gregorio VII 
escribió a Alfonso VI en 1081 que no debía dejar que los judíos en su reino tuvieran 
poder sobre los cristianos. V. al respecto KASSIS, Muslim Revival, p. 97. 

28 V. GARCÍA GÓMEZ, Polémica religiosa. Aunque GARCÍA GÓMEZ habla del 
« antisemitismo » de Ibn Hazm, su inexistencia ha sido demostrada por ADANG, Ibn 
Hazm on Jews and Judaism. 

29 V, GOLDZIHER, Zahiris, p. 56. 

30 y. GOLDZIHER, Zahiris, p. 58-60. 

31 V. al respecto lo recogido por el maliki Ibn Mugit, Muqni*, n° 64. 

32 La literatura sobre la polémica entre Islam y Cristianismo es muy abundante y 
coincide en muchos casos con la que hemos visto relativa a la polémica con el Ju- 
daismo. Un estudio específico es el de E. FRITZ, Islam und Christentum im Mittel- 
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Trinidad ; c) la crucifixión de Jesüs ; d) la profecía de Muhammad. Por 
lo que se refiere al primer punto, al-Bayi, en su respuesta a la « carta del 
monje de Francia », afirma haber leído los Evangelios, traducidos al 
árabe, lo cual le ha permitido darse cuenta del gran número de diver- 
gencias y confusiones que encierran y que son claro indicio de las falsi- 
ficaciones, modificaciones, adiciones y supresiones a las que han sido 
sometidos??. Por lo que se refiere a la Trinidad, Ibn Sida (m. 458/ 
1066), dentro de una obra no polémica, no deja pasar la ocasión de 
burlarse de la creencia cristiana en la « paternidad » de Dios%, creencia 
que siempre horroriza al musulmán por el ataque que supone al mono- 
teísmo estricto. Los autores que escribieron refutaciones del tratado 
&u'übí de Ibn García35 mencionan varias veces la creencia cristiana en la 
crucifixión de Jesús, mientras que el muladí Ibn García (s. V/XT) insiste 
en la sinceridad de su conversión al Islam y agradece al Profeta haberles 
librado de los adoradores de la Trinidad y de los que sienten reverencia 
por la cruz36, Durante el s. V/XI se compusieron en al-Andalus obras 
pertenecientes al género de los dala’il al-nubuwwa?”, en las que se trata 
la cuestión de los milagros como prueba de la profecía y, en concreto, de 


alter, Beitráge zur Geschichte der muslimischen Polemik gegen das Christentum in 
arabischer Sprache, Breslau, 1930 ; I. DI MATTEO, La divinitá di Cristo e la dottrina 
della Trinitá in Maometto e nei polemisti musulmani, Roma, 1938, así como 
BOUAMAMA, La littérature polémique musulmane contre le Christianisme, citado en 
la bibliografía. Un estudio de gran importancia ya que se refiere a al-Andalus es el de 
M. DE EPALZA también citado en la bibliografía, así como su edición, traducción y 
estudio de La “Tuhfa”, autobiografía y polémica islámica contra el cristianismo de 
‘Abdallah al-Taryumàn (Fray Anselmo de Turmeda) (Roma, 1971). 

33 v. la traducción de TURKI, Lettre, p. 131. Turki señala cómo también el 
oriental al-Báqilláni muestra tener un buen conocimiento de los textos cristianos, 
prueba de que en los círculos intelectuales de Bagdad del s. IV/X circulaba una traduc- 
ción árabe de los Evangelios. Al-Bayi pudo haberla conocido durante su estancia en 
Bagdad en los años 429/1037-432/1040. 

34 V, los versos de su uryüza traducidos por CABANELAS, Ibn Sida, p. 45. 

35 V. IBN BASSAM, Dajira, III/2, 742-723 y MONROE, Shu'übiyya, p. 35-36, 
42, 45. 

36 v, MONROE, Shu 'übiyya, p. 12-3. 

37 V. el libro de JARRAR citado en la bibliografía. 
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los milagros de Muhammad, rechazados por los cristianos. Ibn Hazm 
compara los milagros de Muhammad con los milagros de Jesús38, 


Aunque se pueden encontrar referencias polémicas al Cristianismo en 
diversos autores, como Ibn ‘Abd al-Barr?9, el principal autor musulmán 
andalusí que en el s. V/XI se ocupó de polémica anti-cristiana fue Ibn 
Hazm en sus FigaP'0, Su originalidad reside en : a) ser el primer pole- 
mista musulmán en señalar que la creencia cristiana en la Trinidad deriva 
del Antiguo Testamento, b) en utilizar los textos evangélicos para de- 
mostrar la falsedad del dogma trinitario y c) en la atención que dedica al 
estudio del problema de la crucifixión^!. Ibn Hazm rechaza totalmente la 
autoridad de los Evangelios, no sólo por las contradicciones y altera- 
ciones que contienen, sino también porque su transmisión no ofrece 
garantías de fiabilidad^?. Las versiones árabes del Nuevo Testamento 
utilizadas por Ibn Hazm todavía esperan un estudio monográfico%3, 
Sabemos que en el s. V/XI se conocían en al-Andalus las siguientes 
traducciones al árabe de textos cristianos : los Salmos, traducción hecha 
por Hafs b. Albär al-Qüti en Córdoba en el s. II/IX^^ ; la traducción de 
los Evangelios hecha por Ishaq b. Balaëk ; la del Fuero Juzgo y la de las 
actas de los concilios o cánones de la iglesia mozárabe45. En cualquier 
caso, parece que la evidencia de los Fisal apunta a la existencia en al- 
Andalus en el s. V/XI de una traducción al árabe de todas las partes del 


38 y. BOUAMAMA, Littérature polémique, p. 155-156. 

39 V. una discusión de tipo teórico en Yami *, IL 40 y 101. 

40 Son muy numerosos los estudios que se han ocupado de su refutación del 
Cristianismo. Entre ellos cabe destacar el inédito de F. GOUIN, La critique du Chris- 
tianisme chez Ibn Hazm (Lyon, 1968); ASÍN en su traducción de los F isal y 
R. ARNALDEZ, Controverses théologiques chez Ibn Hazm de Cordoue et Ghazali. 

^! V. BOUAMAMA, Littérature polémique, p. 170. Ibn Hazm también recoge 
información sobre las sectas cristianas : v. Fisal, trad. ASIN, Abenházam, Il, 150- 
152. 

4? V. BOUAMAMA, Littérature polémique, p. 130 y DI MATTEO, Le pretese 
contraddizioni, p. 83-84. 

43 V. DI MATTEO, Le pretese contraddizioni, p. 88. 

^4 V, VAN KONINGSVELD, Glossary, p. 52-60. 

45 V. VAN KONINGSVELD, Glossary, notas 207 y 208, así como ABU-HAIDAR, 
A document of cultural symbiosis. Ibn Hazm cita en sus Fisal las actas de los 
concilios de Toledo y a Julián de Toledo. ASÍN cree que debió conocer los escritos de 
Eulogio, Alvaro y San Agustín, pero no hay evidencia de ello. 
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Nuevo Testamento. El hecho de que los sabios musulmanes tenían a su 
disposición una abundante literatura sobre las creencias y prácticas 
cristianas ha sido puesto de relieve por Lewis{6. Sin embargo, el interés 
vivo fue en general una excepción : así, Lewis sefiala que, en época 
otomana (hacia 1655), Katib Celebi describe la religión cristiana de una 
manera que es casi completamente medieval, dando una versión en árabe 
del credo de Nicea en la que se omite la cláusula filioque. Pues bien, lo 
mismo sefíala Asín en el caso de Ibn Hazm, si bien no parece darse 
cuenta de la importancia del dato^?, ya que, en opinión de Asín, Ibn 
Hazm está reflejando las « ideas dogmáticas y disciplinares », así como 
« las costumbres de los mozárabes », cuando habría que estudiar hasta 
qué punto Ibn Hazm refleja la realidad de esos mozárabes y hasta qué 
punto se limita a hacer uso de una literatura previa. 


Hubo casos de polémica oral al estilo de las que sabemos tuvieron 
lugar entre Ibn Hazm y algunos cristianos*8, fruto del contacto que se 
establecía entre personas de diferente religión. 


Dentro de la polémica interconfesional, existen las polémicas para uso 
interno dentro de cada comunidad : en ellas, el judío, cristiano o musul- 
mán silencian a su contrincante tras un debate que probablemente nunca 
tuvo lugar en la realidad '?. A la segunda mitad del s. V/XI pertenece un 
escrito que, en mi opinión, debe ser incluido dentro de esta categoría. 
Para quienes lo han interpretado, por el contrario, como un caso de 
controversia que realmente habría tenido lugar entre miembros de las dos 
religiones, se trataría en cambio de la primera evidencia de una actividad 
« misionera » por parte de los cristianos de Europa dirigida a los 
musulmanes de al-Andalus, así como una de las primeras muestras de 
literatura polémica entre cristianos y musulmanes producida en al- 
Andalus. Me estoy refiriendo naturalmente a la supuesta « correspon- 
dencia » mantenida entre « el monje de Francia » y al-Bayi, escribiendo 
este último en nombre del rey de Zaragoza al-Muqtadir bi-llah (438/1046 


46 y. The Muslim discovery of Europe, p. 175. 

47 Abenházam, IL, 50-51. 

48 En concreto, con el sumo sacerdote de los cristianos de Córdoba: v. F isal, 
trad. ASIN, Abenházam, II, 173, así como DI MATTEO, Le pretese contraddizioni, p. 
77, nota 4 y p. 80. 

49 V. DANIEL, The Arabs and Mediaeval Europe, p. 249-250. 
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— 475/1082). Esta « correspondencia » fue señalada por Brockelmann?0 
y estudiada por vez primera por Dunlop, quien ofreció una edición y 
traducción al inglés del texto. Le siguieron Bosch Vilà, Baron, Cutler, 
Waltz, Terés, Turki (editor nuevamente del texto y autor de una 
traducción al francés), Viguera, quien tradujo algunos fragmentos al 
castellano, Kedar y Kassis5!. 


La historia aparente de este escrito es la siguiente : un anónimo 
« monje » de Francia dirigió una carta a al-Muqtadir con objeto de lograr 
su conversión al Cristianismo, a la que contestó en nombre del rey de 
Zaragoza el alfaquí málikí y teólogo as'arí al-Bäÿi. Estas son las dos 
cartas que se han conservado, ambas en árabe. En ellas se hace mención 
a una correspondencia previa iniciada por el mismo « monje de Francia » 
y a la que se dio respuesta oral y escrita. 


La autenticidad de esta correspondencia no deja de ser problemática. 
Los autores que se han ocupado de ella se han inclinado en general a 
considerar que es auténtica, pensando que encaja dentro del contexto 
político-religioso de la época, a saber, las cruzadas francesas en el Norte 
de la Península, la influencia ejercida por Cluny en la misma zona y las 
luchas internas entre los musulmanes que llevaron a los reyes de taifas a 
buscar alianzas con los cristianos. Todo estos factores pudieron deter- 
minar la iniciativa de enviar una misión cristiana para convertir al rey de 
Zaragoza. Una de las objeciones que se pueden plantear respecto a la 
autenticidad de la correspondencia es el hecho de que la carta cristiana 
esté escrita en árabe, pues no hay evidencia de que en la Cristiandad 
latina hubiese gente que conociese el árabe ; contra esta objeción se ha 
argumentado que la carta pudo ser escrita en latín y traducida al árabe por 
el intérprete del que se hace mención en la respuesta de al-Bàyi, es decir, 
habría habido un autor (que no sabía árabe) y un redactor que sí lo sabía. 
La autenticidad de la carta se vería corroborada además por la propia 


50 GAL, I, 534. El texto, árabe, se conserva en el ms. n? 538 de El Escorial. 

51 y. DUNLOP, Mission ; BOSCH VILA, Misión ; BARON, A Social and Reli- 
gious History of the Jews, V, 337, nota 29; CUTLER, Who was the 'Monk of 
France’ ; WALTZ, Historical perspectives ; TERES, Le dévelopment, p. 85 ; TURKI, 
Lettre ; VIGUERA, Aragón musulmán, p. 152-155 ; KEDAR, Crusade and mission, 
p. 54-6 ; KASSIS, Muslim Revival, p. 90-2. Daniel no hace mención alguna a esta 
« correspondencia » en su Islam and the West, sí la menciona brevemente en The 
Arabs and Mediaeval Europe, p. 311 (nota). 
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evidencia interna. Autores como Bosch Vilá y Cutler (este último con 
una argumentación confusa y a menudo tautológica) se han esforzado 
por precisar las fechas en las que tuvo lugar el intercambio de cartas 
(entre 463-4/1070 y 468-9/1075) y por identificar al monje de Francia, 
proponiendo a Hugo, abad de Cluny. Por su parte, Waltz es de la 
opinión que la carta del « monje de Francia » sería el único ejemplo de 
actividad misionera antes del s. XIII. Terés afirma que la « carta del 
monje de Francia » puede ser vista como el producto de una ofensiva 
ideológica lanzada por los cristianos en vísperas de la conquista de 
Toledo para crear una atmósfera de desmoralización y de conquista 
espiritual entre los musulmanes, preludio de la conquista militar. 


El autor que ha expresado más claramente sus dudas respecto a la 
autenticidad de la correspondencia es Turki, a partir de los siguientes 
argumentos : a) el estilo de la carta cristiana está muy lejos de ser el que 
uno esperaría de un monje, concluyendo que tal y como ha llegado hasta 
nosotros la carta ha sido concebida y redactada en árabe ; b) el estilo no 
permite suponer que nos hallemos ante una traducción fiel de un texto 
latino. Si el autor, como piensa Dunlop, fue un musulmán converso, 
habría que suponer que se tomó grandes libertades a la hora de reflejar el 
pensamiento del « monje de Francia » ; c) la abundancia de citas 
coránicas ; d) ciertas contradicciones internas ; e) el hecho de que « el 
monje de Francia » se presente anónimamente ; f) contradicciones entre 
la carta del monje y la réplica de al-Bäÿi. Por otro lado, plantea que si es 
lógico pensar que debió haber polémicas islamo-cristianas (orales y 
escritas) durante toda la historia de al-Andalus, ello debió ser 
especialmente así en vísperas de la toma de Toledo (478/1085), cuando a 
los cristianos les tuvo que interesar crear una atmósfera de desmo- 
ralización y de conquista espiritual entre los musulmanes, preludio de la 
conquista militar. Pero de la misma manera es lógico pensar que los 
musulmanes hayan buscado defenderse. No es necesario admitir la 
autenticidad, aunque sólo sea del fondo, de la carta cristiana. Al-Bayi 
pudo haber imaginado, de acuerdo con un proceder propio del adab y de 
la literatura de polémica, un contradictor como excusa para escribir su 
réplica. En una situación así, uno espera encontrar una réplica tanto más 
desarrollada y convincente cuanto más rápida y poco rigurosa es la 
crítica que da lugar a la réplica. Pues bien, ése es el caso de la carta del 
« monje de Francia ». Y no hay que olvidar que hay todo un género 
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literario formado por cartas de supuestos monjes anénimos52. Otro 
aspecto analizado por Turki es el relativo a la autoría de al-Bayi, a quien 
ningún biógrafo atribuye dicha réplica. Para Turki, esa autoría puede 
muy bien ser auténtica : al-Bàji, hacia el final de su vida, ejerció de 
embajador entre los reyes de taifas para conseguir la unión entre ellos y 
muy bien pudo ser también el encargado de responder en nombre de al- 
Muqtadir a una crítica cristiana o de defender al Islam mediante una 
supuesta correspondencia. 


De todas las interpretaciones expuestas me inclino por la de Turki. La 
« carta del monje de Francia » pertenece a una tradición dentro de la 
literatura polémica en la que el que replica es quien también formula la 
crítica que va a refutar, lo cual le permite naturalmente salir triunfante. 
Ello no obsta para que esta supuesta correspondencia refleje de hecho 
una realidad : la expansión político-militar del Cristianismo fue acom- 
pañada de una amenaza desde el punto de vista religioso, amenaza que 
determinó una reacción musulmana de defensa y apología del Islam y de 
crítica del Cristianismo. Concluyendo, la autenticidad es dudosa, si bien 
refleja la atmósfera de la época : un Islam a la defensiva y una Cristian- 
dad desafiante y conquistadora. En mi opinión, cabe plantear la hipótesis 
de que se trate de una reacción a la Risála de al-Kindi53, que al-Bayi 
pudo conocer en Oriente, si no se conocía en al-Andalus. La Risála fue 
redactada bajo la forma de cartas, intercambiadas ante el califa 'abbàsí al- 
Ma'mün, entre un musulmán y un cristiano que llevan ambos nombres 
simbólicos. El musulmán expone de manera aparentemente objetiva los 
dogmas y preceptos de su religión, al tiempo que invita al cristiano a 
convertirse al Islam. El cristiano responde a cada uno de los argumentos 


52 Tanto el I'làm de al-Qurtubi (ed. Ahmad Hiyazi al-Saqqa’, El Cairo, 1980) 
como los Maqàmi* de al-Jazrayi (ed. ‘Abd al-Maÿid al-Sarqi, Túnez, 1975) se presen- 
tan también en forma de intercambio de epístola entre un cristiano y un musulmán. 
V. también DANIEL, Islam and the West, p. 443. 

53 La bibliografía sobre este texto de polémica en defensa del Cristianismo y en 
refutación del Islam es muy abundante. A título meramente indicativo v. la traducción 
inglesa de W. MUIR, The Apology of al-Kindi written at the Court of al-Mamün in 
defence of Christianity (Londres, 1882) ; J. MUÑOZ SENDINO, Al-Kindi, Apología 
del Cristianismo, en Miscelánea Comillas XI-XII (1949), p. 337-460, El?, V, 12-4 
(G. TROUPEAU) y P.S. VAN KONINGSVELD, La Apología de al-Kindí en la España 
del siglo XII. Huellas toledanas de un “Animal disputax' , Actas H Congreso Inter- 
nacional de Estudios Mozárabes (Toledo 1990), p. 107-129. 
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de su contrincante, defendiendo la integridad de los Evangelios. Se 
detiene también sobre la vida de Muhammad y los orígenes del Islam, 
prestando especial atención a aquellos aspectos de la vida del Profeta que 
lo presentan de manera negativa a los ojos de un cristiano (vida sexual y 
muertes por él provocadas), al tiempo que ataca la doctrina del ÿihäd y 
los milagros atribuidos a Muhammad, que considera falsos. También 
niega la caracterización del Corán como milagro del Profeta poniendo de 
relieve las contradicciones y absurdos que contiene*4. Sabido es que la 
literatura polémica cristiana anti-musulmana escrita en Occidente no es 
comparable a la compuesta en Oriente, al menos durante los primeros 
siglos55. Por lo que se refiere a la escrita en al-Andalus, tras los intentos 
de los promotores del movimiento de los « mártires voluntarios » 
cordobeses en el s. III/IX56, prácticamente no hubo escritos polémicos y 
además la producción literaria del movimiento de los mártires no tuvo 
influencia en autores occidentales posteriores??. En cuanto a la recepción 
en al-Andalus de escritos polémicos orientales, sabemos que la Risäla de 
al-Kindi, compuesta en Oriente hacia el final del s. III/IX o comienzos 
del s. IV/X, era conocida en la Península en el año 1142, cuando es 
objeto de traducción dentro del llamado Corpus cluniacensis$. Antes de 


54 V, TARTAR, Dialogue islamo-chrétien, p. 143, 153, 171, 179-180. 

55 v. DANIEL, Islam and the West, p. 5-6 y The Arabs and Mediaeval Europe, p. 
44, 234, 405. V. también los estudios de M.-Th. D'ALVERNY, La connaissance de 
l'Islam en Occident du IXE au milieu du XIIE siècle, en L'Occidente e l'Islam nell'alto 
medioevo. Settimane di Studio del Centro Italiano di Studi sull'Alto Medioevo (Spo- 
leto, 1965), II, 577-602 ; ID., Deux traductions latines du Coran au Moyen Age, en 
Archives d'histoire doctrinaire et littéraire du Moyen Age 16 (1947-1948), p. 69-131 ; 
M. DÍAZ Y DÍAZ, Los textos antimahometanos más antiguos en códices espafioles, en 
Archive d'histoire doctrinale et littéraire du Moyen Age, 37, p. 149-164 ; BARKAI, 
Cristianos y musulmanes, p. 34-35. Para Oriente, v. A.Th. KHOURY, Polémique 
byzantine contre l'Islam (VIIIe-XHI* s.) (Leiden, 1972). 

56 Es conocida la historia según la cual Eulogio, en su viaje a Pamplona, 
encuentra en un monasterio una historia del Profeta anónima de tipo polémico que 
utilizará en su Liber Apologeticus Martyrum : v. DANIEL, The Arabs and Mediaeval 
Europe, p. 234 y 405 y su Islam and the West, p. 5-6. Speraindeo parece ser el 
primero que escribió en Occidente un tratado polémico anti-musulmán, del que sólo se 
conserva un fragmento en el Memorialis Sanctorum de Eulogio : v. DANIEL, ibid., 
p. 44. 

57 V. DANIEL, Islam and the West, p. 6. 
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esa fecha, el judío converso al Cristianismo Pedro Alfonso recoge en sus 
Dialogi contra Iudeos una presentación del Islam bastante precisa y 
completa?? para la que parece haber utilizado la Risala de al-Kindi. En la 
Risäla de al-Kindi, los argumentos favorables al Islam no son desar- 
rollados como deberían y son presentados de forma no tan contundente 
como sería de esperar, lo cual sugiere un autor o editor cristiano60 ; la 
misma característica, pero al contrario, se advierte en el caso de la « carta 
del monje de Francia ». 


Los principales aspectos del Islam objeto de refutación en la polémica 
medieval cristiana eran : el Corán como Libro revelado y sus relaciones 
con la Biblia ; Muhammad y su misión profética ; las enseñanzas, la 
moral y las leyes del Islam ; la negación de la divinidad de Jesús6!. En la 
polémica antimusulmana se trataba sobre todo de demostrar que 
Muhammad no había hecho milagros, aduciéndose el propio Corán o 
bien ridiculizando los milagros que se le atribuíanó2 : puesto que los 
milagros se consideraban una parte integral de la profecía, quedaba así 
demostrado que Muhammad no había sido profeta. En el año 457/1064 
es procesado en Toledo Ibn Hátim al-Tulaytuli, a quien se acusó, entre 
otras cosas, de no tratar al Profeta con el debido respeto y de burlarse de 
su ascetismo : teniendo en cuenta que el proceso tiene lugar poco des- 
pués de la conquista de Barbastro por los cristianos, parece evidente que 
en aquellos momentos debió de haber una particular sensibilidad para 
todo lo que pudiese ser visto como una infiltración de los argumentos del 
enemigo dentro del propio campot3, especialmente si suponemos que la 


58 Y. la descripción de dicho Corpus dentro del estudio sobre su promotor, Pedro 
el Venerable, llevado a cabo por Kritzeck y citado en la bibliografía : en la p. XI se 
puede encontrar bibliografía anterior, 

59 y. DANIEL, The Arabs and Mediaeval Europe, p. 108, 241, 245. 

60 En palabras de KRITZECK, op. cit., p. 103 : « The case for Islam is undersold 
and even purposely weakened in al-Háshimi's letter — a fact which suggests a 
Christian author or editor ». 

61 v. WALTZ, Historical perspectives, p. 173. 

62 V. DANIEL, Islam and the West, p. 73-4 y 231. 

63 Un fenómeno parecido parece explicar los procesos por blasfemia contra 
musulmanes que tuvieron lugar en época de ‘Abd al-Rahmán II y que vienen a 
coincidir con el movimiento de los « mártires » cristianos, cuya forma de buscar el 
martirio era precisamente insultar la religión musulmana : v. al respecto FIERRO, 
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ofensiva militar cristiana a partir de la segunda mitad del s. V/XI debió 
de ir acompañada de una ofensiva « religiosa » encaminada a socavar el 
Islam y ensalzar el Cristianismo. 


3. — LAS REACCIONES POLÍTICAS Y SOCIALES DEL ISLAM ANDALUSÍ 
DEL S. V/XI ANTE LAS OTRAS COMUNIDADES RELIGIOSAS 


La polémica contra el Judaísmo y el Cristianismo, en el caso de al- 
Andalus, no fue meramente teológica o académica, sino que estuvo 
estrechamente relacionada con las circunstancias políticas y las actitudes 
y resentimientos sociales. 


3.1. Uno de los aspectos más delicados de las formas en las que se 
establece interacción entre la comunidad musulmana y las comunidades 
« protegidas » es el empleo de no musulmanes en puestos gubernamen- 
tales, aspecto delicado ya que implica situar a los dimmíes por encima de 
los musulmanes. Aunque ha existido permanentemente una corriente en 
contra, ello no impidió que se siguiese practicando por razones prag- 
máticas : la religión de una persona podía ser desaprobada, pero, si su 
competencia profesional era necesaria, se le empleaba, sobre todo en la 
recaudación de impuestos, puesto de « alto riesgo », ya que podía 
suscitar facilmente la hostilidad de la población. Fue en los momentos en 
los que el Islam se sintió amenazado cuando se puso mayor énfasis en la 
« maldad » de semejante práctica. Por otro lado, no hay en el Islam una 
hostilidad emocional contra los judíos como ocurre en el Cristianismo, 
aunque ello no quita para que haya actitudes negativas hacia los judíos, 
que son en parte de esperar como sentimientos que genera todo grupo 
dominante hacia los grupos subordinados y también el resultado del 
desprecio hacia aquéllos que han podido aceptar la verdad y no han 
querido. El desprecio es el sentimiento negativo que predomina por 
encima del odio, miedo o envidia, y ese desprecio se expresa en térmi- 
nos religiosos o sociales, pero no raciales. Los casos de persecución han 
sido raros en el Islam : cuando la hostilidad hacia los dimmíes estallaba 


Heterodoxia, apartados 5.4. y 55., e ID., Andalusian fatawa on blasphemy, Annales 
Islamologiques, 25 (1990), p. 103-117. 
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por alguna razón, lo normal era mayor severidad en las restricciones o la 
imposición de nuevas restricciones, más que la eliminación física. El 
proceso de arabización e islamización% sufrido por los judíos que vivian 
en tierras islámicas favoreció el acercamiento entre los grupos cultos de 
judíos y musulmanes, aspecto éste que se desprende de la lectura de los 
pasajes que dedica Sà'id a los judíos. La idea de la revelación progre- 
siva, como ya se ha mencionado, si por un lado constituye el punto de 
partida de la polémica entre Islam y Judaísmo, por otro lado contribuyó a 
la « tolerancia ». 


En el siglo V/XI hubo situaciones de fricción entre las comunidades 
musulmana y judía, como las habrá también en época almordvide55. 
Pero antes de pasarles revista, hay que precisar que ello no fue así a lo 
largo de todo el siglo ni en todos los reinos de taifas. En la primera mitad 
del siglo, Isma‘il b. Nagrila (382/993-447/1056) ejerció una importante 
actividad política y militar en Granada, sin que ello determinase ninguna 
persecución contra él o su comunidad66. Se cuenta que en su actividad 
como consejero y secretario, ayudando al rey zirí en las tareas admi- 
nistrativas y de gobierno, « solía escribir en árabe en su propio nombre o 
en el del rey, empleando cuando hacía falta las invocaciones de los 
musulmanes a Dios o los profetas. Ensalzó al Islam y se extendió en 
alabanzas a sus ventajas, hasta el punto que sus cartas parecían propa- 
ganda de esa religión »67, En Zaragoza tampoco hubo persecución 
contra los judíos, a pesar de su floreciente comunidad judía y de la 


64 Por islamización no hay que entender conversión al Islam, sino la asimilación 
de modos de pensamiento y modelos de conducta islámicos, como por ejemplo la 
adopción de los métodos de la teología islámica o kalám. 

65 V. el relato del pogrom de Lucena en DOZY, Histoire, III, 158-159. 

66 V. el estudio introductorio de SÁENZ-BADILLOS y TARGARONA a sus poemas. 
El cargo ocupado por Ismá'il en la corte zirí ha sido estudiado por S.D. GOITEIN, The 
title and office of the Nagid. A re-examination, en JOR, NS 53 (1962-3), p. 93-119. 
Sobre su actividad militar v. A. SÁENZ-BADILLOS, La poesía bélica de Semu'el 
haNagid : una muestra de convivencia judeo-musulmana, en I Congreso Internacional 
Encuentro de las Tres Culturas 3-7 octubre 1982 (Toledo, 1983), p. 219-235. 

$7 Introducción de Sáenz-Badillos y Targarona a la edición de sus poemas, 
p. XXX. 


EL ISLAM ANDALUSÍ DEL S. V/XI 71 


existencia de visires judíos9?. Sabemos de la presencia de judíos en 
cargos elevados también en Sevilla, Toledo y Almería69, 


La ofensiva cristiana contra el Islam en el s. V/XI, especialmente a 
partir de la conquista de Barbastro en 456/1064, produjo un afinamiento 
de las lealtades y antagonismos religiosos y ello trajo consigo a la vez un 
empeoramiento de la situación de las minorías religiosas en la dar al- 
Islam. La afloración de la hostilidad hacia los judíos se produce en efecto 
en la segunda mitad del siglo, hostilidad que, recordemos, en el Islam se 
concretaba generalmente en recordar a los dimmíes su inferioridad y en 
humillarlos y castigarlos si olvidaban su condición de subordinados, 
pues entonces se consideraba que habían roto el pacto existente entre su 
comunidad y la comunidad musulmana. El sentimiento de peligro por el 
avance de los cristianos llevó a muchos andalusíes a la conclusión de que 
una de las causas de los males de ese siglo era que los asuntos de los 
musulmanes fueran encomendados a los judíos, haciendo de ellos 
« chambelanes, visires y secretarios »?0, 


Ibn Hayyán relata que en el año 462/1070, en Sevilla, un judío 
insultó la religión musulmana (sabb al-Sari‘a) ; un musulmán lo golpeó 
en pleno mercado y trató de amotinar a la gente contra él ; el zalmedina, 
"Abd Allah b. Sallám, detuvo al musulmán, pero sin lograr restablecer la 
calma hasta que intervinieron el hijo de al-Mu'tadid, Siräÿ al-dawla, e 
Ibn Zaydün?!. Fue también en Sevilla donde se dio muerte a un 


68 Yüsuf b. Hasdày y su hijo Abu 1-Fadl estuvieron al servicio de los reyes 
hudíes. Los Banú Razin tenían otro visir judío llamado Abú Bakr b. Sadräÿ. 
V. ASHTOR, The Jews of Moslem Spain, Il, p. 238, 253-63 y v. también TURKI, 
Polémiques, p. 191. 

69 Para Sevilla v. ASHTOR, The Jews of Moslem Spain, I, 197 ; para Toledo, 
ibid., II, 225. El caso de Almería será tratado a continuación. 

70 V, IBN AL-KARDABOS, Iktifa’, p. 78/98-9 y cf. Y. LEV, Persecutions and 
conversion to Islam in eleventh-century Egypt, en Asian and African Studies, 22 
(1988), p. 73-92. 

71 V. IBN BASSAM, Dajira, 1/1, 418-9 ; PÉRES, Poésie, p. 265 ; Kh. SOUFI, 
Los Banü Yahwar en Córdoba, Córdoba, 1968, p. 157. V. en la nota 100 un caso de 
blasfemia pronunciada por un cristiano. El ánico caso de blasfemia pronunciada por 
un musulmán registrado en las fuentes durante el periodo de los reinos de taifas es el 
de un cobrador del diezmo que se mostró irrespetuoso con el Profeta : v. IBN SAHL, 
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embajador, enviado por Alfonso VI, que era judío, asunto en el que el 
alfaquí Ibn al-Tallà' (m. 497/1104) respaldó a al-Mu'tamid con una fetua 
con objeto de obligarle a romper el tratado con los cristianos. Parece que 
este acontecimiento señala el momento en que el rey 'abbàdí se dio 
cuenta de la necesidad de recurrir a ayuda externa para poner fin al 
creciente poderío cristiano?2, 


Es difícil datar la conocida historia del « niño prodigio » de Almería 
(que era ciego, sordo y mudo) recogida por al-'Udri (m. 478/1085) y de 
la que fue testigo el propio autor : 


Un día le vi que estaba pegando a un niño y pregunté : « ; Qué 
tiene contra él ? ». Me respondieron que el niño a quien golpeaba 
era judío y que, en cuanto le tocó con la mano, empezó a zurrarle. 
Yo comencé a zarandearlo, dándole a entender que desaprobaba su 
acción, pero él me dijo por medio de señas que aquel niño no era 
musulmán sino que era como aquel que adora la cruz. Todo esto lo 
expresó con gestos. Las gentes me dijeron que ellos le habían visto 
hacer eso numerosas veces, siempre que tocaba a algún judío o 
cristiano?3, 


Comentando esta historia, Barkai ha señalado que en ella se hace 
aparecer a los cristianos y a los judíos como pertenecientes a una cate- 
goría especial de gente que puede ser reconocida por el tacto ; también ha 
señalado que la gente que contemplaba la escena no parece haber hecho 
nada para impedir la acción del joven ciego’4. Se puede añadir que la 
hostilidad parece ir dirigida sobre todo contra los cristianos y creo que 
ello indica que la historia debió de tener lugar en la segunda mitad del s. 
V/XI, cuando la ofensiva de los cristianos parecía más amenazadora. Por 
otro lado, es en la misma ciudad, Almería, donde sabemos que se pro- 


al-Ahkäm al-kubrà, ed. AZEMMOURI, en Hesperis-Tamuda, XIV (1973), p. 7-107, p. 
92-93. 

72 V, AL-HIMYARI, Péninsule Ibérique, p. 84-85/104-106 ; AL-MAQQARI, Na/h 
al-tib, IV, 358 ; BOSCH, Los almorávides, p. 130 ; REILLY, Alfonso VI, p. 163 y 
166. V. también las discusiones sobre la personalidad de ese embajador judío en Roth, 
Again Alfonso VI, p. 166 y MACKAY y BENABOUD, Yet again Alfonso VI, p. 174- 
175. Sobre Ibn al-Tallá*, v. I. FIERRO, La Fahrasa de Ibn al- Tallà, EOBA.II (Granada 
1989), p. 277-97. 

73 libira, p. 51 e Ilbira (Observaciones), p. 132. 

74 Cristianos y musulmanes, p. 179. 


EL ISLAM ANDALUSÍ DEL S. V/XI 73 


dujo, como en Sevilla y en Granada (v. infra), un acto de agresión 
contra los judíos. El señor de Almería tenía un visir judío a quien se 
encontró ‘Abd Allah b. Sahl b. Yusuf al-Muqri'(m. 480/1087) en el 
baño (hammám) ; al oir cómo llamaba a un joven utilizando una variante 
dialectal del nombre del Profeta ( »Muhammadäl »), no lo pudo soportar 
y, pensando que quería insultar al Profeta, lo golpeó con una piedra y lo 
mató?5, 


La reacción más violenta contra los judíos se produce en Granada?6, 
Los reyes ziríes, desconfiando en general de los musulmanes andalusíes 
a la hora de asociarlos al poder, buscaron apoyarse en los judíos?" ; ello 
trajo consigo que los beréberes de Granada fueron asociados a los judíos 
en la propaganda hostil lanzada contra ellos por los otros reinos de 
taifas?8, Dos judíos en especial, Isma'il b. Nagrila y su hijo Yusuf, 
alcanzaron gran poder dentro del reino de Granada, poder que acabó con 
el pogrom contra los judíos que se desencadenó en dicha ciudad en el 
año 459/1066. Algunos han visto el detonante del pogrom en el célebre 
poema de Abu Ishaq de Elvira”, escrito durante el visirato de Yusuf b. 


75 Esta historia está recogida por AL-DABBI (Bugya, n? 928), cuyo abuelo pa- 
terno (al-Dabbi muere en 599/1202) fue contemporáneo de estos hechos ; aunque al- 
Dabbi no especifica la fecha, debió ocurrir en la segunda mitad del s. V/XI. V. tam- 
bién F. CODERA, Apodos y sobrenombres de moros españoles, en Mélanges H. De- 
renbourg (París, 1909), p. 327-328 ; J. FORNEAS, Los Banü Hawt Allah, en Al- 
Andalus, XXXII (1967), p. 445-457 ; DE LA GRANJA, A propósito del nombre 
Mulammad y sus variantes en Occidente, p. 231-240. 

76 V. el estudio de PERLMANN, Eleventh century Andalusian authors. 

77 V, al respecto DOZY, Histoire, III, p. 19-20. Pérès (Poésie, p. 268-269) pro- 
pone, entre otras razones, unas supuestos lazos de parentesco entre los ziríes e Ibn 
Nagrila, es decir, algunas mujeres parientes de Ismá'il habrían formado parte del harén 
de los reyes de Granada. 

78 v. DOZY, Histoire, UI, 63, citando AL-MARRAKUSI, Mu*yib, p. 80; 
ASHTOR, Jews, II, 107. 

79 Son muy numerosos los estudios que se le han dedicado, generalmente hacien- 
do mención al pogrom : v. DOZY, Histoire, III, 70-3 ; DOZY, Poéme d'Abou-Ishac 
d Elvira contre les juifs de Grenade, en Recherches, I, p. 282-294 y apéndice XXVI ; 
STEINSCHNEIDER, Polemische und apologetische Literatur, n? 6, p. 77 ; PÉRES, 
Poésie, p. 268-273 ; LEWIS, An anti-Jewish ode ; GARCÍA GÓMEZ, Un alfaquí 
español ; H.R. IDRIS, Les Zirides d'Espagne, en Al-Andalus, XXIX (1964), p. 39- 
145, p. 79-89, 
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Nagrila, quien había suscitado la enemiga de numerosos sectores de la 
población granadina por su poder, la influencia que ejercía sobre Bádis, 
sus riquezas y la ostentacion que hacía de ellas. En su poema, Abu Ishäq 
estimulaba a los beréberes Sinhäya contra el visir judío y sus partida- 
rios80, Como ha puesto de relieve García Gómez, son pocas las ideas 
presentes en el poema, pero muchas las imágenes concretas : 


Esos judíos que antes buscaban en los basureros un harapo colo- 
reado con que amortajar a sus difuntos ... ahora se han repartido 
Granada ... cobran los tributos ... visten con elegancia ... 
degüellan reses en los mercados ... y el mono?! José (Yüsuf b. 
Nagrila) ha solado de mármol su casa ... Vosotros, los dueños, 
los fieles, los puros, vais andrajosos, sois miserables, estáis 
hambrientos, os roban, tenéis que mendigar a su puerta. 


Abu Isháq excita a la plebe a la matanza y al pillaje, con frases como : 
« Corre a degollarlo ... que es cordero cebón ... coge su dinero que tú 
eres más digno de él ». Como alfaquí, Abu Ishäq deja bien sentado en su 
poema que no hay nada ilegal para los musulmanes en matar y robar a 
los judíos, así como que no van a poner en peligro sus almas en la otra 
vida al hacerlo, pues no estarán violando el pacto de la dimma, pacto que 
en cambio sí ha sido roto por los judíos mismos, al no mantener la 
situación de humillación y subordinación (sigàr, dull) a la que están 
obligados por dicho pacto. No se trata pues de una persecución, sino de 
un castigo. A pesar del contenido « explosivo » del poema de Abú 
Ishàq, no está claro que fuera la causa inmediata del pogrom contra los 
judíos82, Sí es claro que la masacre de los judíos de Granada, que tuvo 
lugar el día 9 del mes de safar del año 459/30 diciembre 106683, fue en 
parte una reacción de la población musulmana contra un visir judío 


80 Dozy ve en Abü Isháq, como en Ibn Hazm, más un ambicioso resentido que 
un fanático : v. Recherches, I, p. 293. 

8! Los musulmanes tratan despectivamente a los judíos llamándolos « monos », 
y « cerdos » a los cristianos. V. PÉRES, Poésie, p. 271. 

82 Quien parece dar a entender la existencia de una relación causa y efecto es Ibn 
al-Jatib (4 “mal, p. 230-232), interpretación que ha sido seguida por varios investiga- 
dores. Sin embargo, también se ha puesto de relieve que las fuentes judías que tratan 
de la masacre y las fuentes árabes tempranas no hacen mención alguna al poema de 
Abu Ishaq. 

83 V. Ibn ‘Idari, Bayán, III, p. 231, 266, 275. 
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poderoso y ostentoso, Yusuf b. Nagrila$4. Este murió en su transcurso 
junto con tres mil judíos, segün cifras dadas por algunas fuentes árabes. 
Hay que recordar nuevamente que el no musulmán tiene un lugar bien 
definido dentro de la sociedad islámica, pero si se sale del lugar asigna- 
do, ello puede ser visto como violación de la ley y como perturbación del 
equilibrio social y político. 

De todas las comunidades religiosas o étnicas que aparecen mencio- 
nadas en la obra del emir zirí de Granada 'Abd Allàh, los judíos son los 
que tienen la imagen más negativa. Esa imagen negativa no se limita a 
los acontecimientos históricos ('Abd Allàh acusa a los judíos del enve- 
namiento de su padre y de ser los responsables de los males de Gra- 
nada), sino que es apoyada en la astrología : las cualidades repugnantes 
de los judíos proceden de « la estrella del judaísmo » y no pueden 
cambiar ni mejorar$5 


3.2. Para el musulmán, el infiel (kafir) por excelencia es el cristia- 
no56, Se ha señalado que los momentos en los que hay una predispo- 
sición de los cristianos y musulmanes a hacer alianzas entre sí van 
asociados con una indiferencia respecto a la cultura y religión del otro. 
En los momentos de agresión entre ambos bandos, la repulsión y el 
interés van unidos. Entre los momentos de indiferencia más o menos 
acusada se encuentran los primeros siglos de dominación musulmana en 
Occidente (ss. II/VIII-IV/X), mientras que la etapa de interés y rechazo 
empezaría a partir del s. VI/XII. El s. V/XI aparece como una etapa 
intermedia. En ese siglo el avance cristiano tanto en la Península Ibérica 
como en Sicilia habría sido llevado a cabo sin poner demasiado énfasis 
en la religión, siendo el fruto de una recuperación de la moral comba- 
tiente europea que precedió al impulso cruzado e influyó en éste. Habría 
sido en suma un siglo sin fanatismo religioso$”, en el que las diferencias 
religiosas no eran un obstáculo para, por ejemplo, el empleo de tropas 


84 Algunas fuentes árabes llegan a afirmar que Yüsuf b. Nagrila habría contem- 
plado la posibilidad de hacerse con el reino de Almería para establecer una dawla 
yahüdiyya : v. Ibn 'Idàri, Bayan, III, p. 266 ; Ibn al-Jatib, Ihàta, I, p. 439-440 ; 
PÉRES, Poésie, p. 270-273 ; PERLMANN, Eleventh century Andalusian Authors, 
p. 289. 

85 V. BARKAI, Cristianos y musulmanes, p. 197, nota. 

86 v. LEWIS, The Muslim discovery of Europe, p. 89 y 171-173. 

87 y. DANIEL, The Arabs and Mediaeval Europe, p. 62, 79-84, 103. 
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cristianas en los ejércitos musulmanes, especialmente en la zona de la 
Marca Superiors? (como fue el caso del Cid), o para la existencia de un 
guerrero musulmán como Sa'dáda, quien se vestía al estilo cristiano y 
hablaba romance®9, 


Apenas hay indicios de que antes del s. V/XI los andalusíes se hayan 
preocupado por polemizar con los cristianos%, Epalza ha señalado cómo 
el hecho de que esa literatura polémica aparezca en el s. V/XI es un 
indicio de la modificación religiosa radical que se produce en al-Andalus 
a partir de la segunda mitad de ese siglo en el equilibrio político- 
religioso. Una de las obras donde esto se ve más claramente es en la 
obra histórica de Ibn Hayyán, pues, tal y como ha mostrado Barkai?!, 
en ella hay una evidente imagen negativa de los cristianos que viven en la 
dar al-harb : se les llama « enemigos de Dios » (a'dà' Allah) y politeístas 
(musrikün) más que infieles (kuffar) ; se les califica de cobardes y 
aduladores ; se expresa placer por la aplastante derrota que sufrieron 
cuando la Península fue conquistada en 711. Hay en suma una escalada 
de hostilidad ; también hay una imagen negativa de los muladíes. Barkai 
sugiere que, de todas maneras, el conflicto étnico interno musulmán fue 
visto como mucho más peligroso que el musulmán-cristiano?? : creo que 
este análisis es válido para la primera mitad del s. V/XI, no para la 
segunda mitad, cuando la amenaza cristiana (cobro de parias%, acom- 


88 y, DOZY, Recherches, 1, p. 229, 231-232 y del mismo Histoire, III, p. 153. 
La intervención de tropas castellanas en Córdoba a favor de Sulaymän al-Musta'in fue 
vista como el comienzo de la intervención directa cristiana en los asuntos de los 
musulmanes : v. Ibn “Idári, Bayán, III, 83, así como p. 110, 261, 311. También los 
reyes eslavos de Sarq al-Andalus contrataban tropas catalanas mercenarias. 

89 V. DOZY, Recherches, Il, p. 242, traducción de un pasaje del Siraj al-mulük 
de al-Turtusi ; v. también la trad. de ALARCÓN, Lámpara de príncipes, II, 334. 

90 y. un posible caso en el estudio que acompaña a mi edición y traducción del 
Kitab al-bida* de Ibn Waddah (m. 287/900) (Madrid 1988), p. 39, apartado 4.5. 

91 V. Cristianos y musulmanes, p. 72-98. 

92 Según BARKAI, este hecho se puede advertir también en la obra de al-‘Udri 
quien se concentraría más en la identidad árabe (opuesta a beréberes y muladíes) que en 
la identidad musulmana (opuesta al Cristianismo), así como en las memorias del rey 
‘Abd Allàh : Cristianos y musulmanes, p. 185. 

93 Sobre cómo se justificó dentro del Islam el sistema de tributos (parias) pagados 
a los cristianos, v. los artículos de EPALZA, Attitudes politiques y El Cid y los 
musulmanes. 
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pañado ahora de expansión militar) obligó a una redefinición de las 
prioridades políticas. Hay que sefialar que apenas si hay indicios de 
persecuciones (al estilo de la habida contra los judíos en Granada) contra 
las comunidades mozárabes dentro de al-Andalus, que sí tendrán lugar 
en cambio en el s. VI/XII con los almorávides% : en el tratado de hisba 
de Ibn 'Abdün se encuentra una aislada referencia, según la cual al- 
Mu'tadid habría hecho circuncidar a los cristianos de Sevilla en su épo- 
ca ; una fuente cristiana afirma que el rey de Zaragoza al-Muqtadir 
habría llevado a cabo una masacre de sus vasallos mozárabes en el año 
1065 tras haber sido invadido su reino por tropas cristianas96, La 
escalada de la hostilidad se encuentra ejemplificada en sus manifesta- 
ciones más cotidianas en una anécdota recogida en el Siräÿ al-mulük de 
al-Turtusi”, 


El éxito del enemigo ha sido siempre un problema teológico difícil 
tanto para los musulmanes como para los cristianos durante la larga 
historia de su contacto?? y no es de extrañar que el avance y el predo- 
minio cristiano introduzcan nuevos factores en las relaciones entre Islam 
y Cristianismo. La magnitud de los sentimientos provocados entre los 
musulmanes andalusíes por la pérdida de zonas de la dàr al-Islàm se 
puede comprobar en toda una serie de anécdotas y textos que han llegado 
hasta nosotros, especialmente los relativos a la pérdida de Barbastro en 
456/10649?. La presencia de cristianos no dimmíes en territorio musul- 


94 V. DOZY, Histoire, III, 159-60 y especialmente LAGARDERE, Communautés 
mozarabes et pouvoir almoravide. V. también los artículos de Dufourcq citados en la 
bibliografía. 

95 y el apartado n? 154 de la obra citada ; ASHTOR, Jews, II, p. 197. 

96 Y, ASHTOR, Jews, II, p. 256. 

97 V. trad. ALARCÓN, Lámpara de príncipes, p. 206-207 ; v. también DOZY, 
Recherches, II, p. 248-249. La historicidad del relato debe ponerse en duda, ya que 
parece tratarse de una anécdota, aplicable a distintas circunstancias de tiempo y de 
lugar. 

28 DANIEL, The Arabs and Mediaeval Europe, p. 87. 

?9 V. los estudios de Scales y Marín. El encuentro del médico Ibn al-Kattáni con 
una musulmana prisionera tras la conquista de Barbastro se encuentra en PÉRES, 
Poésie, p. 386-7 y DUNLOP, Philosophical predecessors, p. 107, citando un texto de 
la Dajira de Ibn Bassám. 
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mán también dio lugar a conflictos1%, aunque tales casos parecen haber 
sido la excepción!0!, 


3.3. Para Ibn Jaldún (m. 784/1382), el Islam es una religión misio- 
nera que busca la conversión universal bien mediante la persuasión bien 
mediante la fuerza, y en la que el ÿihäd o guerra santa es una obliga- 
ción102, Para un pensador tan preocupado por el ÿihäd como Ibn Hazm, 
el fin más importante de la guerra santa es que el Islam venza ; su 
objetivo misionero (hacer salir al käfir de las tinieblas de la infidelidad y 
llevarlo a la luz del Islam) es secundario. La reglamentación jurídica del 
yihàd impone que se ofrezca al enemigo la posibilidad de convertirse al 
Islam : esto es lo que algunas fuentes musulmanas dicen que hizo Yüsuf 
b. Tasufin antes de la batalla de Zalaca!0?, Dentro de otro contexto (la 
réplica a la supuesta « carta del monje de Francia »), al-Bäÿi también 
hace un ofrecimiento de conversión!04, No conocemos casos concretos 
de conversiones de cristianos al Islam!05, E] cadí Ibn Sahl reproduce 
dictámenes referentes a unos jóvenes cristianos convertidos al Islam que 
deseaban volver a su antiguo credo!06, Ibn Mugit recoge también 
documentos de conversión al Islam de cristianos! 07, Como consecuencia 


100 y. Ibn ‘Idäri, Bayän, III, p. 97-98 : uno de los soldados de las tropas cristia- 
nas que se hallaban en Córdoba parece haber incurrido en blasfemia. 

101 y, DOZY, Histoire, II, 299, quien ya puso de relieve cómo cuando, tras la 
derrota de al-Mahdi, las tropas catalanas deciden abandonar Córdoba, los cordobeses se 
entristecieron pues preferían esas tropas cristianas a las beréberes. Siguió habiendo 
embajadas cristianas en territorio musulmán que aprovecharon la estancia para recoger 
reliquias de santos : v. DOZY, Histoire, III, 75-76. 

102 v, The mugaddimah, trad. F. ROSENTHAL (New York 1958), I, 473. V. tam- 
bién T.W. ARNOLD, The preaching of Islam : a history of the propagation of the 
Muslim faith (22 ed., Londres 1913). 

103 v, DOZY, Histoire, UL, 126-7 ; Ibn al-Kardabüs, Iktifa’, p. 93/117. Es lo 
mismo que había hecho Ibn al-Qitt al asediar Zamora en el s. III/IX : v. FIERRO, 
Heterodoxia, p. 108. 

104 y. TURKI, Lettre, p. 128. 

105 La conversión al Islam de la mayor parte de la población cristiana de al- 
Andalus ya se habría producido en el siglo anterior segün el estudio de R. BULLIET, 
Conversion to Islam in the Medieval Period (Harvard, 1979). 

106 y. la edición de AZEMMOURI, p. 74-75 ; Lévi-Provencal habla de ello en 
HEM, V, 296, nota 4. 

107 y. Mugni”, parte IV, n° 61. 
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de la discusión entablada entre Ibn Hazm e Isma'il al-Qarrad acerca de 
takafu’ al-adilla, Ibn Hazm acaba ofreciendo al judío que se convierta al 
Islam, pero el judío se niega. El que sí se convirtió al Islam fue Abi 1- 
Fadl b. Yusuf b. Hasdáy, cuyo padre, Yusuf b. Hasdäy, fue un impor- 
tante visir y sabio judío de Zaragozal08, Tenemos noticia de otro con- 
verso judío en Zaragozal®. Ibn Mugit recoge documentos de conver- 
sión al Islam de judíos, en los que se especifica que la conversión se 
produce sin coerción (ghayr ikräh)110, 


La mayoría de las conversiones han sido el resultado de conquistas, 
luchas fronterizas, situaciones personales difíciles. Los individuos 
generalmente se convierten a la fe políticamente hegemónica, de manera 
que se puede decir que durante la Edad Media la fuerza fue el principal 
método « misionero »!11. Ello es lo que ocurrió con la población cris- 
tiana de la Península Ibérica tras la conquista musulmana y es lo que 
también ocurrió en el s. V/XI con la conquista cristiana de territorios 
musulmanes. En efecto, las conquistas de Barbastro, Coimbra, Coria y 
Toledo debieron de producir un proceso de conversión de musulmanes 
al Cristianismo. Si parte de los habitantes huyeron hacia aquellos 
territorios que seguían siendo där al-Isläm, parte debió quedarse en la 
ciudad donde habían nacido o donde había transcurrido su vida. Dentro 
de este segundo grupo, los hubo que siguieron siendo musulmanes y 
con ellos nos hallamos ante el comienzo del mudejarismo!!2, Entre los 
musulmanes que se quedaron en Toledo había gentes ilustres y ulemas, 
como el historiador Ibn Mutähir (m. 489/1096)113. De uno de esos 
ulemas sabemos que se convirtió al Cristianismo. Se trata de Abú 


108 y. Ibn BASSAM, Dajira, III/1, 457-94 ; IBN SA'ID, Mugrib, III, p. 41; 
ASHTOR, Jews, II, p. 257-258 ; PÉRES, Poésie, index. 

109 Se trata de Yüsuf al-Islàmi ; v. el relato de una anécdota que le ocurrió con 
Abu I-Rabi' Sulaymàn b. Ahmad al-Qudà'i en IBN BASSAM, Dajira, 111/1, p. 499- 
505. 

110 y, Muqni', parte IV, n°s 61 y 62. 

111 v, WALTZ, Historical perspectives, p. 179. 

112 y, J. GONZÁLEZ, Repoblación de Castilla la Nueva (2 vols., Madrid, 1975), 
II, 127-38 ; LADERO QUESADA, Los mudéjares de Castilla, p. 11-132, con biblio- 
grafía, así como G. LIAUZU, La condition des musulmans dans l'Aragon chrétien aux 
XI* et XII* siécles, en Hespéris-Tamuda, 9 (1968), p. 185-200. 

113 v, IBN BASKUWAL, Sila, n° 148 y AL-DABBI, Bugya, n? 433. Para otro 
caso v. IBN BASKUWAL, Sila, n? 1115. 
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1-Qasim b. al-Jayyát 114, de quien nos dicen sus biógrafos que había 

vivido castamente durante cincuenta afios, llevando una vida ejemplar 

como musulmán sin incurrir en la menor falta. Al caer Toledo en manos 

de los cristianos, apostató o se convirtió, depende del punto de vista. Le 

preguntaron : « ¿ Cómo has podido hacer eso siendo una persona 

inteligente ? ». Y contestó : « Lo he hecho precisamente cuando mi inte- 

ligencia ha llegado al límite de la perfección », recitando a continuación 
unos versos en los que decía : 


Cambia de color como el camaleón, 
que cambia de color cuando llega el momento 
y que observa su mundo 

con sus grandes ojos abiertos. 
Todos (cristianos y musulmanes,) 
adoran a Dios Misericordioso 

y le rezan en público 

y en el interior de sus almas. 

Si la religión cristiana 

negase a mi Creador, 

yo nunca la habría aceptado!!5. 


La primera parte de este texto parece indicar que la conversión de Ibn 
al-Jayyat fue la reacción oportunista de un hombre para adaptarse 
cómodamente a las cambiantes circunstancias de su entorno. Pero la 
segunda parte enlaza por el contrario directamente con esa reflexión que 
hemos visto tuvo lugar en al-Andalus sobre la « equivalencia de las 
pruebas » (takafu’ al-adilla) : no hay forma de probar qué religión es la 
verdadera, por tanto, si se cree en Dios, da igual en último término ser 
judío, cristiano o musulmán, pues todos adoran al mismo Dios. 


El caso de Ibn al-Jayyát no fue único. Un pasaje de la Dajira de Ibn 
Bassám!!6 nos informa de lo siguiente : « Alfonso VI confió a ... 


114 E] primero que llamó la atención sobre este personaje fue TERÉS, La civili- 
sation arabe á Toléde, p. 84-5 a partir de un texto recogido por Ibn Sa'id (Mugrib, II, 
22) tomado de al-Hiÿäri, el autor del Mushib. 

115 La traducción es de Terés. 

116 Op.cit., IV/1, p. 167. Llamaron la atención sobre este texto DUNLOP, 
Dhunnunids, p. 94 ; MENÉNDEZ PIDAL y GARCÍA GÓMEZ, El conde mozárabe 
Sisnando Davídiz, p. 27-33 y 34-41. 
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Sisnando el gobierno de Toledo e intentó hacer llevadera la desgracia de 
los toledanos y tolerable la triste situación a la que habían llegado : se 
mostró poco exigente y procedió con justicia en sus decisiones, de forma 
que inclinó los corazones de sus notables e hizo amar la conversión al 
cristianismo de la masa de su plebe. Las disensiones de los toledanos y 
la conversión al cristianismo de los estápidos de entre ellos sorprendie- 
ron a los musulmanes, agitaron los ánimos e inquietaron a las capitales 
del Islam »117, Terés y especialmente Rubiera!! han puesto este texto 
en relación con los relatos hagiográficos relativos a los pretendidos hijos 
de al-Ma'mün (santa Casilda y su hermano ‘Ali) que se convirtieron al 
Cristianismo, así como con la leyenda relativa a la mora Zayda, esposa 
de Alfonso VI!!?, Concluye Rubiera que todos estos relatos son prueba 
de « un hecho sociológico de gran importancia, que tuvo lugar tras la 
conquista de Toledo y que no ha merecido la atención que se merece : la 
conversión en masa al cristianismo de los musulmanes toledanos 
... »120, Para Rubiera, la conversión fue acompañada de una asimilación 
completa « de los conversos a la sociedad toledana, de forma que 
pasaron completamente desapercibidos », en lo que influyó de manera 
determinante « una circunstancia específica de Toledo : la presencia 
masiva de los cristianos que vivían en tierras musulmanas no sólo 
originarios de Toledo sino de otras comarcas de al-Andalus y que se 
refugiaron en el Toledo reconquistado », cristianos muy arabizados en 


117 Me he basado en la traducción llevada a cabo por RUBIERA, Un insólito caso 
de conversas musulmanas al cristianismo, p. 346. 

118 y, del primero La civilisation arabe á Toléde, p. 85, y de la segunda el 
artículo citado en la nota anterior. 

119 y, el estudio de E. LÉVI-PROVENCAL, La mora Zayda, femme d'Alfonse VI 
de Castille et leur fils l'infant D. Sancho (Rabat, 1934), así como DANIEL, The Arabs 
and Mediaeval Europe, p. 89. 

120 Un insólito caso de conversas musulmanas al cristianismo, p. 345 y 346. 
Rubiera afirma que esta conversión « en masa ... debió realizarse bajo el principio 
jurídico cuius est regio, eius est religio, que tendría vigencia durante muchos siglos : 
según la religión del gobernante, tal será la del pueblo. Si el rey de Toledo era 
cristiano, sus súbditos debían serlo también ». Si efectivamente así sucedió, ello in- 
dicaría un cambio de rumbo en la política de Alfonso VI, de quien tenemos evidencia 
que no contempló en un primer momento la conversión de la población musulmana 
de los territorios conquistados : v. más adelante nota 134. 
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lengua y costumbres!?!, de manera que los musulmanes toledanos que 
se convirtieron al cristianismo se confundieron con una población de 
religión cristiana y cultura árabe. 


Aparte de esta conversión, que pudo ser masiva, de musulmanes al 
cristianismo, hubo casos de conversiones individuales. Había habido 
precedentes en época omeya!22 y los habrá más tarde como el caso del 
príncipe almohade Abu Zayd!23. Un caso dudoso de conversión al 
cristianismo es el de ‘Ali b. Muÿähid (m. 469/1076) de Denia : hacia el 
año 406/1015, el hijo de Muÿähid y su esposa cristiana fueron captu- 
rados por los cristianos y el primero sólo pudo ser liberado en 423/1032, 
tras pasar varios años en Italia. Dicen las fuentes árabes que durante su 
cautiverio se convirtió al Cristianismo, aunque luego volvió al Islam!24, 
Del hijo del rey de Badajoz, al-Mansir b. al-Aftas, se dice que tras la 
ejecución de su padre por los almorávides se alió con los cristianos, 
llegando a apostatar, aunque finalmente habría vuelto al Islam!25, El Cid 
Campeador contaba entre sus filas a muchos musulmanes que recibieron 
el nombre de dawa’ir. Según Ibn al-Kardabüs!26 : « Muchos de ellos 
apostataron del Islam y rechazaron la ley (Sari‘a) del Profeta ... hasta el 
punto que llegaron a vender al musulmán prisionero por un pan, por un 
vaso de vino o por una libra de pescado ». El castigo del apóstata es 
decapitación!??, Ibn Mugit (m. 459/1067), el toledano autor de un 


121 Sobre los mozárabes de Toledo, v. los trabajos de GONZÁLEZ PALENCIA y 
PASTOR DE TOGNERI citados en la bibliografía. 

122 v, el caso de Ibrahim, sobrino de ‘Abbas b. ‘Abd al-'Aziz al-Qurasi en 
FIERRO, Heterodoxia, p. 128. 

123 y, R.I. BURNS, Príncipe almohade y converso mudéjar : nueva documen- 
lación sobre Abu Zayd, Sharq al-Andalus, 4 (1987), p. 109-122. 

124 v, IBN AL-JATIB, A*màl, p. 217-20 ; PERES, Poésie, p. 275 ; MONROE 
Shu'übiyya, p. 5-6 ; RUBIERA, La taifa de Denia, p. 70-71, 95-98. 

125 y. ‘ABD ALLAH AL-ZIRI, Tibyán, p. 174/171 y nota 620, así como IBN AL- 
JATIB, A ‘mal, p. 186. 

126 Iktifa”, p. 103-104/128. V. también F. MAÍLLO SALGADO, Algunas noticias 
y reflexiones sobre la Historia de al-Andalus de Ibn al-Kardabüs, Studia Historica, 1/2 
(1984), p. 163-172, p. 168-169. 

127 y, A.M. TURKI, Situation du tributaire qui insulte l'islam au régard de la 
doctrine et de la jurisprudence musulmane, en Studia Islamica, XXX (1969), p. 39-72 
y FIERRO, Heterodoxia, p. 54. LÉVI-PROVENCAL (HEM, V, 91), interpretando mal 
un texto de Ibn Sahl, afirma que al apóstata se le quemaba vivo. 
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formulario notarial, recoge documentos relativos a casos de aposta- 
síal28, en concreto, documentos por los que el musulmán apóstata se 
arrepiente de su apostasía y vuelve al seno del Islam. 


Kassis ha formulado recientemente la hipótesis de que, durante el s. 
V/XI, el Islam andalusí vivió bajo el temor de la apostasía, en concreto 
de la conversión al Cristianismol?, miedo fomentado por la asimilación 
de prácticas « cristianas » por parte de la población musulmana, tales 
como el consumo de vino y celebración de fiestas no islámicas, asimila- 
ción facilitada por las relaciones con mujeres cristianas. Sin embargo, las 
prácticas mencionadas se habían dado ya en siglos anteriores!?0 y 
además no eran privativas de al-Andalus, habiendo evidencia de ellas en 
otras regiones del mundo islámico. Otro argumento aducido es la 
supuesta actividad misionera iniciada por Cluny ya en el s. V/XI, 
actividad que no está probada!3!. El énfasis puesto por algunos ulemas 
del s. V/XI y por los almorávides en la aleya coránica III, 85/79 
( »Quienes deseen otra religión distinta del Islam, no se les aceptará y en 
la otra vida estarán entre los decepcionados ») es interpretado por Kassis 
como expresión precisamente de ese miedo a que los musulmanes 
apostaten. De la misma manera la afirmación que se encuentra en 
algunos epitafios de musulmanes andalusíes ( »Murió testificando que 
no hay más dios que Dios y que Muhammad es el enviado de Dios ») se 
ve también como expresión de ese mismo miedo. En mi opinión, se 
puede hablar de la existencia de un temor a la apostasía ánicamente a 
partir de la segunda mitad del s. V/XI y, más en concreto, a partir de la 
conquista de Toledo, cuando efectivamente parece haber habido una 


128 y. M ugni', parte IV, n°s 63 y 65. LÉVI-PROVENCAL menciona la existencia 
de esos documentos también en la obra de al-Yaziri : v. HEM , V, 296, nota 4. 

129 y, KASSIS, Muslim Revival in Spain, p. 83-95. 

130 y, GRANJA, Fiestas cristianas en al-Andalus. Materiales I y I. 

131 Frente a Cutler, que postuló la existencia de actitudes misioneras por parte de 
los cristianos andalusíes ya desde la época de Eulogio y Alvaro, v. la crítica llevada a 
cabo por Waltz, quien precisa que no hay evidencia de que los dirigentes políticos y 
militares que conquistaban tierra a los musulmanes vieran su actividad como una 
empresa misionera : más bien la veían como restauración del gobierno cristiano que 
tendría como efecto la expulsión o tolerancia de los no-cristianos. La dificultad de 
probar la existencia de actividad misionera ha vuelto a ser planteada por KEDAR : 


v. Su Crusade and mission, especialmente cap. II. V. también KRITZECK, Peter the 
Venerable, p. 19. 
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conversión de un número elevado de musulmanes al Cristianismo. No 
creo que antes se pueda hablar de « miedo », sí tal vez de la existencia de 
un sentimiento extendido sobre la « precariedad » de la presencia musul- 
mana en la Península. Y aun así, esa precariedad se había sentido en al- 
Andalus desde mucho antes. En este sentido es significativo que las 
tradiciones sobre los peligros que acechan a los musulmanes de al- 
Andalus no se hayan inventado en el s. V/XI, sino en los ss. II/VIII- 
III/IX!22, E] sentimiento de « desplazamiento y aislamiento » del que 
habla Kassis es el mismo que compartían los habitantes del norte de Siria 
y el norte de Iraq durante el s. IV/X y comienzos del s. V/XI frente a la 
ofensiva bizantina : allí, como en al-Andalus, los reveses sufridos fueron 
vistos como una prueba de la corrupción de los tiempos y provocaron en 
algunos ulemas la resolución de preservar la integridad del Islam y su 
unidad intelectual. La culminación en Oriente fue la victoria selyuquí del 
año 463/1071 en Manzikert, victoria que puso a los bizantinos a la 
defensival?? ; en al-Andalus fue la batalla de Zalaca. 


Las conversiones de musulmanes al Cristianismo que de hecho 
tuvieron lugar no fueron el fruto de una búsqueda planeada consciente- 
mente que es lo que el término « misión » implica!34. Ante el ofreci- 
miento de conquistar Granada, Alfonso VI se habría hecho la reflexión 
de que perteneciendo a una fe (milla) distinta a la de sus habitantes, éstos 
le odiarían y su situación sería difícil135, Cuando Alfonso VI conquista 
Toledo, estipula una serie de condiciones que eran bastante favorables a 
los musulmanes : tomaba bajo su salvaguardia la vida y los bienes de los 
toledanos, que eran libres de marcharse o quedarse ; no les exigía más 
que una capitación fijada de antemano ; les dejaba la mezquita aljamal36. 


132 V, FIERRO Y FAGHIA, Un nuevo texto de tradiciones escatológicas sobre al- 
Andalus. 

133 y, R. MOTTAHEDEH, Loyalty and leadership in an early Islamic society 
(Princeton 1980), p. 32-35. 

134 WALTZ, Historical perspectives, p. 179. 

135 y. *ABD ALLAH AL-ZIRI, Tibyàn, p. 73/90. En p. 73/90, Sisnando dice al 
emir *Abd Allah : « Al-Andalus perteneció originalmente a los cristianos, Después 
fueron derrotados por los árabes y reducidos a la región más inhóspita, Galicia. Ahora 
que son fuertes y capaces, los cristianos desean recuperar lo que perdieron... ». Nada 
se dice respecto a la conversión de la población musulmana. 

136 v. DOZY, Histoire, III, 121 ; IBN AL-KARDABUS, Iktifa’, p. 85/105 ; LÉVI- 
PROVENÇAL, Alphonse VI, p. 47-49. 
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Como ha dicho Barkai, cuando los Papas Alejandro II y Gregorio VII 
intentaron dirigir el potencial militar cristiano contra los musulmanes de 
la Península Ibérica, « la España cristiana, aunque no podía permanecer 
indiferente ante el esfuerzo general cristiano, vacilaba aún ... entre la 
Cruzada y la posibilidad de una coexistencia cristiano-musulmana en la 
Península »137, Fuentes árabes atribuyen a Alfonso VI haber adoptado el 
titulo de al-inbirätür di I-millatayn, « emperador de las dos religiones », 
lo cual, de ser cierto, implicaría que su intención era reinar sobre 
cristianos y musulmanes!38, 


4. — CONCLUSIONES 


Si Ibn Suhayd se emociona al oir el sonido de las campanas tras una 
noche transcurrida bebiendo vinol??, ese mismo sonido y la vista de las 
cruces despierta las iras del secretario Abu Muhammad b. ' Abd al-Barr 
tras la conquista de Barbastro!49, Esta diferente reacción ilustra el 
cambio ocurrido en la actitud del Islam andalusí frente a las otras dos 
religiones con las que coexistía en la Península Ibérica y que fue moti- 
vado por el cambio ocurrido en el equilibrio político-militar existente 
entre Islam y Cristiandad, de manera que se puede hablar de dos fases, 
separadas por la conquista de Barbastro y Coimbra en 456/1064. 


137 Cristianos y musulmanes, p. 105, así como p. 108, 115-116 (sobre la apari- 
ción de santos (San Millán, Santiago) que ayudan a los cristianos en su lucha contra 
los musulmanes), 129 (en las descripciones del trato dado por el Cid a los musul- 
manes no hay ninguna imagen que exprese propósito de exterminio, destrucción o 
reconquista de los territorios en manos musulmanas). 

138 V, IBN AL-KARDABOS, Iktifa", p. 89/110, así como los artículos de Mackay 
y BENABOUD, ROTH y REILLY, Alfonso VI, p. 181. KASSIS (art. cit., p. 98) parece 
proponer que la fórmula se debe entender como referida al Islam y al Judaísmo. 

139 y, PÉRES, Poésie, p. 281. Se atribuye a Ibn Suhayd la descripción de una 
misa « mozárabe » : v. SIMONET, Historia de los mozárabes, p. 648-649 y 820- 
821 ; LÉVI-PROVENÇAL, HEM, V, 124 ; DICKIE, Ibn Suhayd, p. 261. Ibn Suhayd 
también suministra información sobre la cultura árabe de los judíos : v. LÉVI- 
PROVENCAL, HEM, V, p. 129. 

140 v. IBN BASSAM, Dajira, III/1, 176 y VIGUERA, Aragón musulmán, p. 152. 
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La primera fase se puede caracterizar en el nivel político/militar (en 
relación a los cristianos de la dár al-harb) por el empleo de tropas 
mercenarias cristianas por parte de los reyes de taifas y por el estableci- 
miento de alianzas con los reinos cristianos, a los que se paga las 
famosas « parias », tributo a cambio de ayuda militar o para evitar una 
agresión. La oposición a esta « sumisión » de facto a los « infieles » se 
limitó a reducidos círculos de intelectuales y de ascetas!4!. Por lo que se 
refiere a las comunidades de cristianos y judíos que vivían dentro de la 
dar al-Islam, hay un alto grado de simbiosis cultural, tanto lingüística 
como intelectual. El grado de aculturación alcanzado por los judíos en el 
Islam en general y en al-Andalus en particular es sobradamente cono- 
cido!2 ; la fragmentación interna entre musulmanes determina que los 
judíos alcancen grados considerables de poder político dentro de los 
reinos de taifas, especialmente en el de Granada. En el caso de los 
cristianos mozárabes, un ejemplo suficientemente ilustrativo es la tra- 
ducción árabe de los cánones de la iglesia mozárabe : el estudio de Abu- 
Haidar!43 muestra cómo dicha traducción no sólo revela hasta qué punto 
el árabe era visto como una lengua universal, sino también la total bona 
fides con la que los cristianos parecen haber adoptado la terminología 
religiosa islámica. En el terreno intelectual, se produjeron encuentros 
entre miembros de las distintas religiones en los que se discutió acerca de 
las respectivas Escrituras, de cómo probar la autenticidad de una religión 
y de si ello era posible de por sí. Es en esta época cuando se discutió la 
posibilidad de una milla kulliyya o religión universal y cuando Ibn 
Gabirol (m. c. 450/1058) escribe su sistematización de una ética 
independientemente de una religión determinada. La actitud predomi- 
nante ha quedado reflejada en la única obra de Sá'id que ha llegado hasta 
nosotros y que es la misma que existía, por ejemplo, en el círculo 
bagdadí de Abu Sulaymán al-Siÿistäni : amistad de los « sabios » por 
encima de las diferencias religiosas!44. En parte, los escritos polémicos 
de Ibn Hazm contra las otras dos religiones deben ser vistos como una 


141 Es el caso de Abū ‘Umar al-Talamanki, acerca del cual v. mi artículo citado 
en la bibliografía. 

142 Basta con consultar los volúmenes de la Mediterranean society de Goitein, así 
como LEWIS, The Jews of Islam. 

143 A document of cultural symbiosis, especialmente p. 227-231. 

144 y. los estudios de Kraemer citados en la bibliografía. 
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reacción frente al ambiente en el que él se había formado y en el que era 
posible que un judío escribiese una refutación del Corán. 


La segunda fase comienza con la caída de Barbastro y Coimbra, 
seguida por la caída de Coria (471/1079) y Toledo (478/1085). Los 
efectos que la creciente amenaza cristiana tuvo en el propio ambiente 
intelectual musulmán son mencionados por Sà'id!45 ; el proceso contra 
Ibn Hatim al-Tulaytuli fue en parte la reacción de un Islam que se siente 
amenazado y busca eliminar voces que puedan ser vistas como coinci- 
dentes con los argumentos del enemigo. En suma, la oposición a una 
situación en la que el status de los dimmíes no correspondía a lo 
establecido en la teoría legal y en la que se había abandonado el deber del 
yihàd va ganando terreno. El poder político alcanzado por los judíos en 
algunos reinos de taifas dejó de ser aceptable y trajo consigo explosiones 
de violencia contra las comunidades judías. Es ésta también la época 
cuando se convierte el visir judío de Zaragoza Ibn Hasdäy, posiblemente 
por presiones no sufridas por su padre. La llamada « carta del monje de 
Francia » ilustra la necesidad que se sintió en la época de refutar a un 
Cristianismo que triunfaba en el terreno militar y que tal vez había 
iniciado algún tipo de ofensiva en el terreno religioso. Sin embargo, más 
que en una supuesta y no probada actividad misionera, la amenaza 
cristiana se concretaba en la conversión de las poblaciones musulmanas 
de los territorios conquistados. La situación descrita determinó una 
reacción dentro del Islam andalusí, que consistió : 


— en el desarrollo de ciertas tendencias que ya habían hecho su 
aparición por otras razones, como es el caso de la creciente veneración 
por la figura del Profeta y de la insistencia en sus milagros y su 
ascetismo ; 


— en la aparición de escritos de polémica contra el Judaísmo y el 
Cristianismo, que era una manera de proclamar que el Islam es la última 
de las religiones monoteístas y la verdadera. 


Consejo Superior de Investigaciones Científicas, Madrid 


145 v, Tabagát al-umam, p. 62/120 y 74/138 (ed. BO ‘ALWAN, p. 165). 
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RESUMEN — RÉSUMÉ — SUMMARY 


En este artículo se pasa revista a la literatura polémica musulmana contra el 
judaísmo y el cristianismo, así como a las reacciones políticas y sociales del Islam 
andalusí ante las otras comunidades religiosas durante el siglo V/XI. El material 
estudiado muestra la existencia de dos periodos con características bien diferenciadas : 
uno previo y otro posterior a la caída de Barbastro y de Coimbra en manos cristianas 
en el año 456/1064. 


Cet article passe en revue la littérature polémique musulmane contre le judaisme et 
le christianisme, ainsi que les réactions politiques et sociales de l'islam andalou face 
aux autres communautés religieuses au V*-XI* siècle. Le matériel étudié montre 
l'existence de deux périodes aux caractéristiques bien distinctes : l'une antérieure et 
l'autre postérieure à la chute de Barbastro et de Coimbra aux mains des chrétiens en 
456/1064. 


In this article, Muslim polemical literature against Judaism and Christianity is 
studied, together with the political and social reactions of Andalusian Islam towards 
the other religious communities during the 5th/11th century. The material collected 
Shows the existence of two phases with different features, the dividing line being the 
fall of Barbastro and Coimbra into Christian hands in the year 456/1064. 


JOSÉ MARÍA SOTO RÁBANOS 


LA IGNORANCIA DEL PUEBLO CRISTIANO LLANO, UN 
OBSTACULO PARA EL DIALOGO INTERRELIGIOSO 


Entre la abundante bibliografía examinada, no he hallado ningün es- 
tudio dedicado expresamente a la influencia de la ignorancia, principal- 
mente del pueblo cristiano, en las relaciones de éste con los judíos y los 
musulmanes. Sí he observado referencias sueltas a la escasa formación 
cultural, profana y religiosa, del pueblo cristiano, en términos absolutos 
y con relación a los judíos y a los musulmanes, sobre todo a los judíos. 


La idea me vino dada por.mi dedicación investigadora frecuente a los 
sínodos diocesanos hispanos de la baja edad media. En el decimo- 
séptimo Congreso Internacional de Ciencias Históricas, celebrado en 
Madrid del 26 de agosto al 2 de septiembre de 1990, presenté un trabajo 
sobre la visión que los sínodos diocesanos y los tratados de teología 
pastoral nos ofrecen de la comunidad cristiana frente a las comunidades 
judía y musulmana en el bajo medievo hispano. Durante el examen de 
estas fuentes documentales, pude observar cómo la ignorancia religiosa 
intervenía, a veces decisivamente, de manera negativa, perturbadora, en 
las relaciones de todo tipo ; y se constituía, particularmente, en un ele- 
mento obstaculizante del diálogo interreligioso. 


La situación de los laicos, y principalmente del pueblo llano, inculto, 
en la Iglesia cristiana medieval es pasiva. Su obligación respecto al 
conocimiento de la fe, a la vivencia y a las manifestaciones de la misma, 
no es, ni tiene por qué ser, de razonamiento y concienciación, sino de 
memorización formulística, de aceptación cordial y de observancia fiel de 
prácticas impuestas por la autoridad!. 


1 Cf. J.M. SOTO RÁBANOS, Derecho canónico y praxis pastoral en la España 


bajomedieval, en Monumenta Iuris Canonici ; Subsidia 7, Città del Vaticano, 1985, 
p. 617. 
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Lo que deben saber, y cómo deben saberlo, se les recuerda, se les 
debe recordar, anualmente y de forma repetitiva, en ciertos días señala- 
dos del calendario litúrgico. 


Por lo general, la enseñanza-predicación debía tener lugar durante la 
misa de los domingos de la Cuaresma y de las cuatro festividades mayo- 
res de la Iglesia cristiana : Navidad, Pascua de Resurrección, Pente- 
costés (llamada también Cincuesma en romance) y Asunción de María 
(llamada también Santa María de Agosto). Así lo había ordenado el 
legado papal Guillermo Peyre Godino, cardenal de Sabina, en el concilio 
de Valladolid de 13222 y a él remiten expresamente varios sínodos 
diocesanos3, Algunos sínodos a los días indicados en el concilio legatino 


? c. 2: « Quia notitia catholicae fidei cuilibet ortodoxo est necessaria ad salu- 
tem, et eius ignorantia periculosa quam plurimum et nociva : statuimus, ut quilibet 
rector parochialis ecclesiae in scriptis habeat in Latina et vulgari lingua articulos fidei, 
praecepta decalogi, sacramenta ecclesiae, species vitiorum et virtutum, et quater in 
anno ipsa publicet populo, in festis videlicet Nativitatis Domini, Resurrectionis, 
Pentecostes, et in Assumptione Virginis gloriosae, et in diebus Dominicis Quadrage- 
simae. Quod si rectores in hoc negligentes fuerint, per praelatum suum acriter pu- 
niantur » (J.D. MANSI, Sacrorum conciliorum nova et amplissima collectio XXVII, 
Paris, 1903 — Graz, 1961, p. 698). 

3 Por ejemplo : Toledo 1323, c. 5 : « Statutum super publicandis populo certis 
diebus articulis fidei, preceptis decalogi, sacramentis ecclesie, ac speciebus virtutum et 
vitiorum de quibus supra diseruimus, et eiusdem in vulgari et latina lingua habendis, 
pridem per dominum sabinum apostolice Sedis legatum editum in virtute obedientie, 
tanquam saluti animarum necessarium precipimus observandum » (SÁNCHEZ HE- 
RRERO, p. 176) ; Cuéllar-Segovia 1325, fol. 3r: «E mandamos que lo digan a sus 
perrochianos cada domingo en la quaresma e en los dias de Pascua de Resurrectión e de 
Cinquesma e de Nabidat e de Santa María de Agosto segund manda la constitugión del 
cardenal legado » (MARTÍN-LINAGE, p. 172) ; Lérida 1325, c. 1, copia literalmente 
la constitución sabinense : « Verum quia notitia catholicae fidei cuylibet ortodoxo est 
necessaria ad salutem et eius ignorantia periculosa quam plurimum et nociva, statui- 
mus ut quilibet Rector parrochialis ecclesiae in scriptis habeat in latina et vulgari 
lingua articulos fidei, precepta Decalogi, Sacramenta Ecclesiae ac vitiorum species et 
virtutum et quater in anno ipsa populo sibi comisso publicet vel faciat publicari, vi- 
delicet in festivitatibus Nativitatis Domini, Resurrectionis, Pentecostes et Assump- 
tionis Virginis gloriosae et in diebus dominicis Quadragessimae. Quod si Rectores, 
Vicarii vel eorum locatenentes negligentes fuerint in predictis, per nos tanquam trans- 
gressores preceptorum majorum acriter punientur » (VILLANUEVA, XVII, p. 242- 
243). 
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añaden los domingos del Adviento! ; otros olvidan especificar las cuatro 
festividades? y, junto a otros varios, proponen fechas y combinaciones 
diversas : con frecuencia, en días de domingo, cada domingo, todos los 
domingos® ; los domingos y las fiestas, sin más especificación? ; los 


4 Oviedo 1377, c. 1: « ...et en todos los domingos de Quaresma et de aviento. 
Et enformen en ellos a sus subditos et parrochanos, segun son tenidos » (SH III, p. 
396) ; Burgos 1394-1404 (episcopado de Juan de Villacreces) : « ...e los domingos 
de quaresma e del auiento, por que los pueblos sean enformados en la ley según son 
tenidos de derecho » (LÓPEZ MARTÍNEZ, p. 221). 

5 Avila 1384, c. 1 (SOBRINO CHOMÓN, p. 455); Burgos 1443, c. De summa 
trinitate et fide catholica (LÓPEZ MARTÍNEZ, p. 318-319) ; y 1474, c. De summa 
trinitate (Ibid., p. 332) ; Alcalá-Toledo 1480, c. 1 (SÁNCHEZ HERRERO, p. 303) ; y 
1497, c. 5 (Ibid., p. 345) ; Talavera-Toledo 1498, c. 5 (Ibid., p. 354) ; Salamanca 
1497, c. 1 (SH IV, p. 353-354) ; Plasencia 1499, c. 1 (SH V, p. 344) ; Badajoz 
1501, tít. 1 c. 3 (SH V, p. 22-23). 

6 Sínodos anteriores y posteriores al concilio de 1322 : Lérida 1240, c. De expo- 
sicione articulorum fidei : « Precipitur ut frequenter dominicis diebus in aliqua parte 
sermonis exponant fideliter populo simbolum fidei, et eis diligenter exponant seu 
distingant articulos fidei, et singulis confirment auctoritatibus et rationibus Sacrae 
Scripturae pro posse suo propter hereticos et fidei corruptores » (VILLANUEVA, XVI, 
p. 306) ; de forma similar en la Compilación sinodal de Barcelona de 1354, c. 46 
(HILLGARTH - SILANO, p. 110) ; León 1303, c. 32 : « ...que cada domingo enna 
missa prediquen los rectores, se sobieren o se acaescer y algun frade ; et se non 
sobieren fazer sermon, digan aquello que sobieren depoes del evangelio » (SH III, 
p. 276) ; Alcalá-Toledo 1497, c. 5 : « ...todos los domingos despues de la ofrenda 
declaren a sus parrochianos el sancto evangelio de aquel dia, a lo menos literalmente, 
o lo fagan declarar a otra persona » (SÁNCHEZ HERRERO, p. 345) ; Talavera-Toledo 
1498, c. 5, con las mismas palabras que el anterior (SÁNCHEZ HERRERO, p. 354) ; 
Badajoz 1501, tít. 1 c. 3, con las mismas palabras, exactamente, que los dos anterio- 
res, lo que evidencia una fuente comün (SH V, p. 22). Los sínodos toledanos aquí 
citados se desmarcan de lo establecido en este punto por el sínodo de Alcalá-Toledo de 
1480, en el que se establece la declaración de la tabla « el primer domingo despues 
que levaren estas constituciones, e asi mismo en todos los domingos despues de la 
septuagesima hasta el domingo de la pasion » (SÁNCHEZ HERRERO, p. 303). 

7 Aguilafuente-Segovia 1472, c. 1, recoge en primer lugar las disposiciones si- 
nodales anteriores : « ...fallamos que los nuestros predecesores ... establescieron que 
en ciertos domingos e fiestas de cada vn año ... declarasen (los curados) a sus pueblos 
los articulos de la dicha nuestra santa fe e los diez mandamientos e otras cosas ... » ; 
luego, tras denunciar el incumplimiento de las disposiciones en vigor, modifica la 
normativa al respecto : « Por ende nos modificando en algo las dichas consti- 
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primeros domingos del Adviento y todos los de la Cuaresma® ; todos 
los domingos del Adviento y desde Septuagésima a Pasión? ; todos los 
domingos de Adviento y Cuaresmal0 ; los cuatro domingos de Cua- 
resma y el de Pasión! ; las cuatro fiestas mayores, el primer domingo 
del Adviento y el primero de la Cuaresma!? ; etc. 


tuciones... ordenamos... que desde el primero domingo dela septuagesima fasta la 
dominica jn pasione exclusiue ... » (Incunable, fol. 13v-14r «sin paginar >) ; Braga 
1477, c. 35 : « Que os beneficiados nos dominguos emsinem o poboo aa missa o 
Pater noster e Ave Maria e o Credo in Deum e os artiigos da fé e os preceptos da ley e 
as sete obras da misericordia e quaes som os sete pecados mortaaes » (SH II, p. 108). 

8 Plasencia 1499, c. 1: «E que estas cosas todas sean obligados los curas o sus 
lugares tenientes a publicar en sus yglesias a alta boz, al tiempo del Ofertorio, los 
primeros domingos del Aviento e todos los domingos de Quaresma » (SH V, p. 344). 

? Avila 1481, t. 1 p. 1c. 1: «...todos los domingos del auiento e desde el 
primero domingo dela septuagesima fasta la dominica in passione inclusive... » (MS 
Madrid BN 8876, fol. 19r) ; Salamanca 1497, c. 1: « ...todos los domingos del 
aviento, e dende el domingo de Septuagesima fasta la dominica in Passione inclu- 
sive... » (SH IV, p. 353-354). 

10 Avila 1384, c. <I» : « Establescemos e ordenamos que estas dichas ordena- 
ciones sobre los artículos de la fe... en cada domingo del avento e en cada domingo de 
la cuaresma... cuando viniere el pueblo a la misa lo deba decir püblicamente... por 
que el pueblo sea enformado de los dichos mandamientos e articulos de la fe e las 
cosas sobredichas » (SOBRINO CHOMÓN, p. 455). 

11 Burgos 1443, c. De summa trinitate et fide catholica : « ...En la primera 
dominica digan o lean los dichos artículos... E en la segunda dominica... los sacra- 
mentos de la santa yglesia... E en la tercera dominica... los diez mandamientos de la 
ley... E en la quarta dominica...las virtudes cardinales e theologales... los siete peca- 
dos mortales... las siete virtudes contrarias a estos pecados... E en la dominica que se 
llama in passione digan o lean la dicha rubrica que dize : las quatorze obras de mise- 
ricordia » (LÓPEZ MARTÍNEZ, p. 319). El sínodo de Burgos de 1474, c. De summa 
trinitate (Ibid., p. 332), recuerda lo establecido anteriormente al respecto y ordena su 
cumplimiento, pero olvida el domingo de Pasión : « ...que por las quatro dominicas 
primeras de la quaresma en cada año, al tiempo del offrescer en las dichas yglesias, 
leyessen e declarassen a sus pueblos las cosas susodichas ». 

12 Toledo 1356, c. 12: « Statuimus ut Constitutiones felicis recordationis 
Domini Iohannis predecesoris nostri super articulis fidei, preceptis Decalogi, ... in 
festivitatibus Natalis, Resurrectionis, Pentecosthes, Assumptionis beate Marie et pri- 
ma dominica adventus, et prima Dominica quadragessime in eisdem ecclesiis populo 
ibidem tunc ad Missarum sollepnia venienti in lingua vulgari alta voce de cetero 
publicentur » (SÁNCHEZ HERRERO, p. 228). 
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La mayoría de los sínodos hacen referencia solamente a una 
predicación dominical general, válida para todos los fieles ; pero en 
algunos se establece aparte la enseñanza de la doctrina a los niíios!?. 
Varios sínodos nos hablan también, como cabe apreciar por los textos 
recogidos en la nota 6, de que los rectores de las iglesias deben hacer 
una exposición del evangelio, además de la enseñanza-predicación, si 
saben y en la medida en que sepan, pero sin que esto signifique, propia- 
mente, profundizar en, o ampliar, los saberes de la doctrina cristiana ; se 
trataría, más bien, de consideraciones piadosas y exhortatorias para 
aferrarse a la fe propuesta, formulada, y no dejarse llevar fácilmente de 
herejes y perturbadores de la fe auténtica. Por otra parte, los sermones, 
ocasionales, de los mendicantes buscaban más el efecto que el fondo y 
no he hallado constancia alguna de que contribuyeran a elevar la cultura 
religiosa del pueblo llano. 


Otra manera acumulativa de enseñar lo básico de la doctrina cristiana a 
los fieles en edad de discreción es la confesión sacramental. El confesor 
debe cerciorarse de si el penitente posee los conocimientos básicos 
cristianos y, si no los tuviere, se los ensefiará. Con esta finalidad, los 
tratados de confesión, escritos para uso principal de los curados, 
contienen una instrucción de la doctrina cristiana, amplia o breve, según 
los casos14, 


Una tercera forma de enseñanza pública de la doctrina cristiana es 
colocar una tabla, con las nociones más importantes, en las iglesias, en 
lugar adecuado, donde todos la vean y puedan leerla15, La tabla servía 
también a los curados para la enseñanza-predicación dominicall$. 


Gonzalo de Alba, teólogo dominico, catedrático de prima de teología 
en la universidad salmantina, obispo de Badajoz (1407-1408) y Sala- 


13 Alcalá-Toledo 1480, cc. 1 y 5 (SÁNCHEZ HERRERO, p. 302-303 y 305-306) ; 
y 1497, cc. 4 y 5 (Ibid., p. 344-345) ; Talavera-Toledo 1498, cc. 4 y 5 (Ibid., p. 354- 
355). 

14 Cf. JM. SOTO RÁBANOS, Derecho canónico, p. 591-599. 

15 Alcalá-Toledo 1480, c. 1 (SÁNCHEZ HERRERO, p. 303) ; Avila 1481, t. 1 p. 
1 c. 1 (MS Madrid BN 8876, fol. 18v-19r) ; Salamanca 1497, c. 1 (SH IV, p. 354) ; 
Plasencia 1499, c. 1 (SH V, p. 344) ; Badajoz 1501, tít. 1 c. 1 (SH V, p. 21). 

16 Orense, Constituciones antiguas, c. 96 (del obispo Diego de Fonseca : 1470- 
1496) (SH I, p. 133) ; Alcalá-Toledo 1497, c. 4 (SÁNCHEZ HERRERO, p. 344-345) ; 
Talavera-Toledo 1498, c. 4 (Ibid., p. 354). 
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manca (1408-1412), en el Libro sinodal promulgado en el sínodo de 
Salamanca de 1410, como quien expone una verdad sobradamente 
conocida y pacíficamente asumida, clasifica a los miembros de la Iglesia 
en tres categorías : el papa y los obispos forman la categoría alta o 
suprema ; los sacerdotes, los simples curados y los que desempeñan el 
oficio de enseñar, como son los predicadores, maestros y doctores, 
forman la categoría media ; el pueblo fiel, los legos, forman la categoría 
baja o ínfima. La explicitación de la fe, así como su defensa contra los 
herejes y el adoctrinamiento de los inclinados a la conversión, 
corresponde per se al papa y a los obispos. A los de categoría intermedia 
corresponde un conocimiento abierto, explícito, solamente de lo que 
conviene a su oficio, es decir, de los artículos de la fe en cuanto a la 
substancia y de lo que pertenece a la cura animarum, que se concreta 
básicamente en la administración de los sacramentos y la ensefíanza- 
predicación de la doctrina cristiana. A los legos no les corresponde un 
conocimiento abierto, sólo saber lo que les enseñan los clérigos y lo que 
cualquiera puede aprender de forma tradicional, consuetudinaria, « ex 
doctrina maiorum et ritu Ecclesiae »11. 


A tenor del planteamiento anterior, a los fieles legos no se les debe 
permitir que inquieran razones de las cosas de la fe, del cómo y en qué 
manera. Se limitarán a creer con firmeza lo que la Iglesia propone, 
haciendo caso a los testigos de la fe y no a lo que contra ella pueda 
parecerles según su propio modo de sentir y entender!8. 


17 c. 1: « Vnde triplex est gradus in Ecclesia : quidam sunt supremi, ut papa et 
episcopi ; quidam medii, ut sacerdotes et curati simplices ; quidam infimi, ut 
populares. Supremi, ut papa et episcopi, tenentur scire istos articulos explicite et 
causam et rationem reddere... Medii uero in Ecclesia sunt curati simplices et qui ex 
officio habent alios docere, ut predicatores et doctores. Et isti tenentur explicite scire 
quidquid pertinet ad officium suum, scilicet ad articulos quantum ad substantiam 
eorum, et quidquid pertinet ad administrationem sacramentorum... Infimi et inferiores, 
ut populus communis, non tenentur explicite scire nisi quantum traditum est cis ex 
doctrina maiorum et ritu Ecclesie, qui neminem latet, nisi ob culpam suam ab hoc 
impediatur » (SH IV, p. 80-81). De este libro sinodal hay una redacción en castella- 
no, editada en el Synodicon a continuación del texto latino. Los editores consideran, 
con razones muy fundamentadas, que el texto latino es el original (/bid., p. 174-175). 

18 « Frequenter ergo moneant sacerdotes laicos ne circa Trinitatem uel articulos 
fidei seu sacramenta Ecclesie rationem querant, quomodo uel quare ita sit, et inhibeant 
eis ne de talibus disputent, set sine omni dubitatione credant firmiter omnia 
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Una decretal del papa Alejandro IV (1254-1261), incluida en el Liber 
sextus de Bonifacio VIII, promulgado el año 1298, prohibe al laico 
disputar, en püblico o en privado, sobre la fe católica, bajo pena de 
excomunión : « Inhibemus quoque, ne cuiquam laicae personae liceat 
publice vel privatim de fide catholicae disputare. Qui vero contra fecerit, 
excommunicationis laqueo innodetur »19. 


Aun sin citarla expresamente, varias constituciones sinodales se hacen 
eco de esta prohibición o parecen inspirarse en ella20, Ya en el siglo 
XVI, el obispo de Coria (hoy Coria-Cáceres), Francisco de Mendoza y 
Bobadilla, en el sínodo por él celebrado el año 1537, recoge claramente 
dicha prohibición, imponiendo a los infractores una pena pecuniaria en 
sustitución de la pena espiritual. Considera que se sigue un gran incon- 
veniente de disputar públicamente legos y personas ignorantes cuestio- 
nes y cosas de la fe ; incluso los predicadores deben evitar las disputas 
en sus sermones y no deben exponer al pueblo opiniones heréticas, 
errores nuevos, o nombres de herejes, aunque se haga apologéticamente, 
con la finalidad de reprender y refutar dichas opiniones21. 


Es más, la vigencia de esta disposición ha llegado casi hasta nuestros 
días. El Código de Derecho Canónico de 1917-1918, vigente hasta el 
actual Código de 1983, la recoge substancialmente en el canon 1325, 
$ 322, si bien hay que precisar que este canon quedó profundamente 
modificado a partir del pontificado de Juan XXIII (encíclicas Mater et 


quecumque catholica fides asserit et sancta Romana Ecclesia tenet, quamuis in speciali 
non possint habere intellectum, magis testibus fidei, scilicet Apostolis et martyribus, 
uirginibus, confessoribus credendo quam suis sensibus » (Ibid., p. 81). 

19 In VI 5.2.2 $1 (Friedberg II. 1070). 

20 En ella se inspira evidentemente el texto citado antes, en nota 17, del libro 
sinodal de Gonzalo de Alba. 

21 Tit, 2 c. 8: « Gran inconveniente es disputar publicamente legos y personas 
ignorantes questiones y cosas de la fe. Por ende, prohibimos, sancta synodo appro- 
bante, e, so pena de tres reales, mandamos que nadie dispute con otro publicamente las 
dichas questiones, y aun a los predicadores encargamos que en sus sermones las 
escusen y eviten e asimismo excusen de declarar al pueblo opiniones hereticas y erro- 
res nuevos, ni nombrar hereges, aunque sea para reprehender las dichas opiniones » 
(SH V, p. 183). 

22 « Caveant catholici ne disputationes vel collationes, publicas praesertim, cum 
acatholicis habeant, sine venia Sanctae Sedis aut, si casus urgeat, loci Ordinarii ». 
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Magistra y Pacem in terris) y, luego, de Pablo VI (encíclica Ecclesiam 
suam), así como por numerosas disposiciones del concilio Vaticano II. 
En consecuencia a estas modificaciones, el 28 de agosto de 1968 el 
Secretariado para los no creyentes publicó la Instrucción Humanae 
personae dignitatem con el objeto de « promover el diálogo entre los 
creyentes y los no creyentes y encaminarlo a feliz resultado en armonía 
con la naturaleza propia del diálogo », dando fin a una larga política de 
oposición institucional al mismo, 


Sin embargo, la Iglesia entonces también buscaba la conversión de 
judíos y musulmanes a través de la convivencia, conversatione et mori- 
bus, de éstos con los cristianos. 


Indudablemente, esta participación de unos con otros, a tres bandas, 
en la vida cotidiana, se daba principalmente en el ámbito de la vida 
humana material : intercambios económicos, comerciales, lúdicos, etc ; 
pero alcanzaba asimismo, pese a las medidas separatorias, de protección, 
impulsadas principalmente por la Iglesia (y en parte, por igual lógica, 
por la Sinagoga y por la Mezquita), al ámbito de lo religioso. 


En realidad, la Iglesia se debate entre un deseo y un temor. El deseo 
de que, a través de la convivencia, la parte teóricamente débil, represen- 
tada por judíos y musulmanes, ceda ante la parte fuerte, los cristianos, y 
de esta manera se llegue a formar una unidad de fe verdaderamente 
católica, universal ; y el temor de que, a la hora de la convivencia, del 
roce, del contraste, la fe de los cristianos sufra más detrimento que 
provecho. 


Al deseo corresponden la permisividad, hasta cierto punto, de la 
convivencia, así como la progresiva intensificación de la política prose- 
litista de la Iglesia y de los poderes civiles. Al temor, en cambio, res- 
ponden las medidas de protección, que afectan mayormente al pueblo 
cristiano llano. Así, por ejemplo, mientras al pueblo llano se le insiste 
constantemente en la prohibición de acudir a médicos judíos y 
musulmanes y recibir de ellos medicinas y tratamiento, es notorio que 


23 L. MIGUÉLEZ DOMÍNGUEZ, S. ALONSO MORÁN, M. CABREROS DE ANTA, 
Código de Derecho Canónico II : Legislación posconciliar, 6* edición, B.A.C., 
Madrid, 1978, p. 380. 
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obispos, nobles y conventos de religiosos no tienen reparo en procurar 
que sus médicos habituales, de cabecera, sean judios24. 


La actitud adoptada por el papa Alejandro II (1061-1073) puede ser 
considerada como un ejemplo de ese deseo esperanzado al que he alu- 
dido. En carta a las Iglesias española y narbonense, entre los años 1061 
y 1073, defiende la presencia pacífica, servicial y hasta providencial de 
los judíos en los reinos cristianos, que contrapone a la presencia belicosa 
de los musulmanes, en la esperanza de que el ejemplo de los cristianos 
serviría a aquéllos, a los judíos, al paso del tiempo, para descubrir su 
error y convertirse2, 


Siglo y medio más tarde, Raimundo de Peñafort, cuya influencia en la 
moral y el derecho eclesial de su tiempo y de siglos posteriores es bien 
conocida, presenta un programa de captación de judíos y musulmanes a 
la fe cristiana a base de razonamientos y de autoridad, con modos suaves 
más que con asperezas, incluso con promesas y dádivas ; en todo caso 
sin forzar, aunque se les puede presionar mediante la imposición de 


24 Es sabido que la profesión de médicos fue una de las preferidas por los judíos. 
Según L. SUÁREZ FERNÁNDEZ, Judíos españoles en la edad media, Rialp, Madrid, 
1980, p. 102) : «No puede decirse que hubiese oficios propios de los judíos ; se les 
encuentra en todas las actividades. En algunas, desde luego, con más frecuencia : así, 
por ejemplo, el número de médicos era muy considerable y empleaban sus servicios 
los reyes, los nobles y las ciudades ». Cf. H. FRIEDENWALD, The Jews and Mede- 
cine, Baltimore, 1944. Como referencia más concreta, cf., entre otros, el artículo de J. 
RIUS SERRA, Aportaciones sobre médicos judíos en Aragón en la primera mitad del 
siglo XIV, en Sefarad, 12 (1952), p. 337-350. 

25 « Placuit nobis sermo quem nuper de vobis audivimus, quomodo tutati estis 
judaeos qui inter vos habitant, ne interimerentur ab illis qui contra sarracenos in 
Hispaniam proficiscebantur. Illi quippe stulta ignorantia, vel forte caeca cupiditate 
commoti, in eorum necem volebant saevire, quos fortasse divina pietas ad salutem 
praedestinavit... Dispar nimirum est judaeorum et sarracenorum causa. In illos enim, 
qui christianos persequuntur et ex urbibus et propriis sedibus pellunt, juste pugnatur ; 
hi vero ubique parati sunt servire » (J.P. MIGNE, Patrologiae cursus completus. 
Series latina, t. 146, col. 1386-1387). En cuanto a la distinción de trato para con los 
judíos y los musulmanes, hay que precisar que se hace referencia a los musulmanes 
belicosos, segün el contexto. Los musulmanes que moran en territorio cristiano y 
conviven con los cristianos al igual que los judíos tienen el mismo trato y la misma 
consideración que estos últimos en la literatura sinodal ; a efectos de la normativa 
sinodal, el musulmán que vive en territorio cristiano viene a ser un judío más. 
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cargas económicas más pesadas?6, Su discípulo, Raimundo Lulio, da un 
paso más en esta línea de razonamiento. En palabras textuales de Anto- 
nio Pons, Raimundo Lulio « creaba el tercer tipo de controversia yala 
vez un nuevo arte de filosofar, que esencialmente es dialogar con razo- 
nes que en el fondo no son más que de congruencia y analogía, en su 
mayor parte ingeniosas y a veces pueriles »27. 


El temor lo representan, a mi modo de ver, personas al estilo de 
Vicente Ferrer, el cual condena la violencia y esgrime el arma de la 
predicación, pero entendida ésta en el sentido de imposición de las ideas 
cristianas, sin polémica ni diálogo propiamente dicho ; por lo demás, es 
netamente partidario de la separación convivencial entre musulmanes, 
judíos y cristianos ; por ello se lamenta de que vivan mezclados : « Los 
Christians no deuen matar los juheus ab coltell mas ab paraules, e per co 
lo avalot que fou contra los juheus fo fet contra deu... Moros, Juheus e 
Christians tots estan mesclats. Ago poden dir que destroix28 ». Este 
método dio algunos frutos puntuales, difíciles de cuantificar, ya que se 
mezcla lo real con lo legendario, pero en todo caso es claro que no dio el 
resultado esperado. 


En cuanto a la actitud dialogante y convivencial, que aquí nos 
interesa, pese a todos los intentos de extender el diálogo lo más posible, 
de llegar con él al pueblo, el diálogo popular en lo religioso no se podía 
establecer sobre materias fundamentales ; ni podía llevarse a cabo 


26 « Debent autem, sicut ait G., tam Iudei, quam Sarraceni auctoritatibus, 


rationibus, et blandimentis potius, quam asperitatibus ad fidem christianam de nouo 
suscipiendam prouocari ; non autem compelli... Item potest quis tales attrahere ad 
fidem promissionibus, et muneribus, et etiam per grauiorem exactionem pensionum 
faciendam in principio locationis » (Summa de poenitentia et matrimonio, lib.1 tit. 4 
$2-3, ed. Roma, 1603, p. 32-34). 

27 Los judíos del reino de Mallorca durante los siglos XIII y XIV, en Hispania, 
20 (1960), p. 165. El amplio estudio de A. Pons está editado en tirada aparte de la re- 
vista Hispania en dos volúmenes, en Madrid 1958 y 1960 ; y nueva edición en Palma 
de Mallorca, 1984. 

28 R. CHABÁS, Estudio sobre los sermones valencianos de San Vicente Ferrer 
que se conservan manuscritos en la biblioteca de la basílica Metropolitana de Valen- 
cia, en Revista de Archivos, Bibliotecas y Museos, 8 (1903), p. 125-126. 
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mediante el uso de la dialéctica, sino pragmáticamente, en base a lo que 
podían compartir. Es decir, las prácticas colectivas de la fe : celebración 
de la misa, recitación de las horas, procesiones, predicaciones... ; y las 
celebraciones humano-religiosas : circuncisiones, bodas, entierros... ; 
todo ello, y siempre, como fruto lógico de las relaciones de vecindad. 


La asistencia de musulmanes y judíos, no sólo de motu proprio, sino 
también, y principalmente, a invitación de cristianos, a los oficios divi- 
nos, así como la asistencia de cristianos a las circuncisiones, bodas y 
entierros de judíos y musulmanes, es un hecho a desterrar, arraigado en 
algunas regiones. Como tal es denunciado y condenado por el concilio 
legatino de Valladolid de 1322 : « Ecclesia Dei, in qua celebrantur 
divina officia et sacramentum eucharistiae consecratur, purgari debet, ne 
communicatione infidelium cum fidelibus profanetur. Volentes igitur 
abusum evellere, qui in quibusdam partibus inolevit, quo infideles fide- 
libus se immiscent... »29. Después del concilio se denuncia igualmente 
en bastantes sínodos de los siglos XIV y XV : Toledo 132339, Logroño- 
Calahorra-La Calzada 1324?!, Lérida 132532, Orense (Constituciones 


29 c. 21 $1 (J.D. MANSI, Sacrorum conciliorum, XXVIII, p. 717-718). En la 
edición de J. TEJADA Y RAMIRO, Colección de Cánones y de todos los Concilios de 
la Iglesia Española, t. YII, Madrid, 1851, p. 499, el texto citado corresponde al capí- 
tulo, o constitución, número 22. 

30 c. 16: «Licet concessum sit infidelem circa missam catecumenorum 
ecclesiam introire. Quia tamen aliqui presertim mulieres concessione abutentes pre- 
dicta, iudeas vel sarracenas introducunt et retinent inibi dum officia celebrantur divi- 
na... » (SÁNCHEZ HERRERO, p. 182). 

316, 18: « Excomulgados son, por este mesmo fecho, los que emparan, o 
defienden a los moros, e a los judios en las eglesias, que los non saquen de ellas, 
cuando cantan, e celebran los divinos oficios... » ; c. 19 : « Excomulgados son, por 
este mesmo fecho, los... que fueren presentes, por honrar e facer honra a los moros e 
los judios, en las sus bodas, nin en las sus sepulturas... » (BUJANDA, p. 116). 

32 Bajo el título Constitutiones parrochiales : « Quod Christiani non intersint 
circumcisionibus vel nuptiis Judeorum causa honorandi ; alias sunt excommunicati » 
(VILLANUEVA, XVII, p. 247). 
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antiguas) 1395-140833, Burgos 141134, Cuenca 144635, Braga 147736, 
Alcalá-Toledo 148037, Avila 148138. 


33 c. 60, correspondiente al episcopado de Pedro González de Orozco (1395- 
1408) : « Denungiamos por descomulgados todos aquellos ou aquellas que aconpanan 
a judios o moros e andan en sus vodas o en sus enterramientos e son sus 
paznyguados » (SH I, p. 126). 

34 Bajo el título De iudeis, el obispo Juan Cabeza de Vaca recuerda que « sancta- 
mente ordenaron los sanctos padres que los xpianos que no morassen con los judios ni 
con los moros... lo qual no ha seydo guardado en este nuestro obispado fasta aqui ; de 
lo qual nos mucho dolemos por quanto hauemos sentido que dende vino mucho mal e 
pecado » (LÓPEZ MARTÍNEZ, p. 290). 

35 c. 155: « Que ningund christiano non vaya a bodas nin a circungisiones nin 
mortuorios de moros nin de judios a fin de los honrrar, nin los combiden a las 
suyas » ; c. 156 : « Que ningund judio nin moro non sea osado de estar en la iglesia 
en tanto que se dize la missa. E si algund christiano los defendiere, que por ese mesmo 
fecho jncurra en sentencia de scomunion » (Agradezco al Prof. Antonio García y 
García y al Dr. Francisco Cantelar Rodríguez su deferencia al facilitarme fotocopia de 
varios capítulos del manuscrito del sínodo citado, con las anotaciones del Dr. Cantelar 
para la próxima edición del mismo en la obra Synodicon Hispanum). 

36 c. 57 : « ... que nom comam... nem váao a seus esposouros nem vodas nem 
circoncissdoes de seus filhos nem outras algüuas suas festas pera lhes fazerem 
honrra... E esta constituigom queremos e mandamos que se guarde e cumpra em 
todallas cousas que em ella som contheudas nos mouros ou moiras se os em este 
arcebispado há ou ao diante ouver » ; c. 59 : « ... que daqui avante nom dem nem 
mandem dar per sy nem per outrem as dictas cousas (vasos, cruces, reliquias, vestidos 
sagrados) e cada hifua dellas a fazer nem a correger a judeu, judiia, mouro nem 
moura » (SH II, p. 130 y p. 133). 

37 c. 23. Sobre arriendo de beneficios curados a judíos y moros, los cuales 
« entran en las iglesias e parten con los clerigos e sacristanes las ofrendas, pie de altar 
e primicias, e a las veces con sus manos tratan las hostias e calices e las otras cosas 
nescesarias al sacramento del altar, e muchos con presuntuosa osadia suben al altar » 
(SÁNCHEZ HERRERO, p. 316-317). 

38 tit. 7 c. 6: « Una abusion auemos visto fazer en esta cibdad de Auila, la qual 
en ningund lugar de christianos vimos ; que los judios e moros son compellidos a 
andar en procession e fazer danças e otras alegrias el dia del Cuerpo de nuestro Sennor 
€ otras processiones generales » (MS Madrid BN 8876, fol. 200v). Por otra parte, los 
cc. 2 y 4 de este sínodo abulense coinciden casi ad litteram con los cc. 155 y 156 del 
sínodo de Cuenca de 1446, reunido por Lope de Barrientos, quien había celebrado 
también sínodo en Avila, entre 1441 y 1445, y cuyo texto no conocemos. Sobre la 
normativa relativa a judíos y musulmanes en los sínodos abulenses de 1384, 1481 y 


LA IGNORANCIA DEL PUEBLO CRISTIANO LLANO 111 


También queda constatada en varios sínodos la convicción de que se 
había establecido una communio, peligrosa para la fe cristiana, como 
resultado natural, necesario, de la convivencia participativa de los cris- 
tianos con los judíos y los musulmanes. Precisamente, al no tener una 
jurisdicción directa sobre judíos y musulmanes, la Iglesia utiliza, como 
arma de poder, para imponerles y exigirles determinados comportamien- 
tos, la amenaza o la sanción, en su caso, de denegarles la participación 
de los cristianos : Zaragoza 132839, Lisboa 140340, Burgos 141141, 
Braga 147742. 


1549 cf. A. GARCÍA Y GARCÍA, Judíos y moros según el Derecho Canónico Ibérico 
en el tránsito del medievo a la edad moderna, en Las relaciones entre la Iglesia y el 
Estado. Estudios en honor del Prof. Pedro Lombardía, Madrid, 1988, p. 1163-1172. 

39 c. 31, como presión para el pago de los diezmos : « Statuimus ut in prer- 
rogativa dominii generalis tam a iudeis quam a sarracenis, saltem de terris, domibus, 
possessionibus et aliis que ad eos a christianis quocumque modo devenerunt aut deve- 
nerint, per subtractionem communionis christianorum si necessitas fuerit, « exhi- 
gantur » » (OCHOA, p. 147). 

40 c. 12, para obligar a judíos y a musulmanes a respetar las fiestas religiosas de 
los cristianos, lo cual en la práctica se convertía en una cierta observancia de las 
mismas : « E se nos logares onde nom ouver judarias ou mourarias apartadas e os 
judeus ou mouros viverem antre os christáaos, mandamos que lhes nom consentam 
que em praga em os dias do domingo e festas que sejam de toda obra ... e se o 
contrairo fezerem os ditos judeus e mouros... que mandem a seus fregueses sÓ pena 
descumunhom que nom participem com os que o asi fezerem... » (SH II, p. 329). 

41 c. 31. El obispo, Juan Cabeza de Vaca, da un plazo de treinta días a judíos y 
musulmanes para que echen de sí a los cristianos que moran con ellos y seis meses 
más a ellos mismos para que « se aparten por su parte e por limites ciertos a morar » 
entre los cristianos. En ambos casos la pena del incumplimiento por parte de judíos y 
musulmanes es « que por esse mesmo fecho sean priuados de la participacion de los 
dichos xpianos » (LÓPEZ MARTÍNEZ, p. 290-291). 

42 c. 56, al igual que la constitución 12 del sínodo de Lisboa de 1403 (véase nota 
40), para hacer observar a judíos y musulmanes las fiestas cristianas : « Que os 
judeus e mouros nom lavrem em seus oficios nem abram buticas antre os christáaos 
nos domingos e dias de guardar... E fazendo elles ou cada huum delles o contrairo, nós 
lhes subtrahemos, interdizemos e denegamos a converssaçom do poboo e fiiees 
christáaos » (SH II, p. 129-130). Menciona a los musulmanes en el enunciado de la 
constitución, no en el texto, « porque somos enformado que os nom há nesta terra, 
porém se os hi há ou ao despois ouver que enteiramente se entenda nelles esta 
constituicom assy como nos judeus » (/bid., p. 130). 
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De otra parte, la iglesia cristiana teme que sus fieles se contagien con 
el trato, sobre todo de los judíos, a los que considera especialmente pro- 
selitistas. Raimundo de Peñafort, consciente de la fuerza del proselitismo 
judío, llega a asimilar a los musulmanes con los judíos, en virtud de que 
los musulmanes en ese tiempo judaizaban%, 


El temor obedece fundamentalmente a la debilidad de la fe del pueblo 
cristiano, debilidad que tiene su origen confesado en la ignorancia. Fray 
Hernando de Talavera, entre los pecados de participación con los infie- 
les, enumera en segundo lugar el de la familiaridad excesiva y el trato 
innecesario que mantienen con ellos cristianos simples, no muy firmes 
en la fe. La razón de esta prohibición, cuya trangresión se considera 
pecado, no es otra que el peligro de la fe que dichos cristianos corren, 
dada su simpleza**. Juan Cabeza de Vaca, en el sínodo de Burgos de 
1411, como razón para prohibir la familiaridad de los cristianos con los 
judíos y los musulmanes, señala que de ésta « se siguian muchos feos 
peccados, e errores, e daños »45. 


A esta ignorancia contribuyen, sin duda, las deficiencias de la orga- 
nización educativa del tiempo, factor fácilmente comprensible ; pero, lo 
realmente importante es que se trata, en cierto sentido, de una ignorancia 
buscada por las mismas autoridades eclesiales, que enmarcan con cierta 
rigidez el grado de saber religioso al que puede aspirar un no clérigo y 
no se plantean, como norma, que pueda aspirar a más desde su laicidad. 
Así, el obispo de Burgos, Luis de Acuña, en el sínodo de 1474, alega 
como argumento para no ampliar el compendio doctrinal de sus 
antecesores Juan Cabeza de Vaca y Pablo de Santa María, que « de tales 
cosas conuiene mesuradamente hablar »46. De hecho, además, los 
sínodos dejan constancia de que, por lo general, no se llegaba a alcanzar 
ese grado supuestamente ideal de saber religioso del pueblo llano. Por 


45 Summa lib.1 tit. 4 (p. 33) : « ... quia et Sarraceni hodie iudaizant :vnde 
eadem causa prohibitionis, et idem periculum utrobique ». 

44 Breye e muy provechosa doctrina. Breve forma de confesar, Nueva Biblioteca 
de Autores Españoles, 16, Madrid, 1911, p. 4. 

45 c. 31 $1 (LÓPEZ MARTÍNEZ, p. 290). 

46 En el título De summa trinitate (LÓPEZ MARTÍNEZ, p. 332). 
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ignorancia y/o por negligencia, los párrocos descuidaban con frecuencia 
su obligación de enseñar a los feligreses?”, 

De otra parte, los historiadores están de acuerdo en la opinión de que 
los judíos, los principales y más temidos proselitistas, conocían mejor su 
religión que los cristianos la suya a nivel popular8. Es un dato más para 
justificar o, al menos, explicar, el temor de la Iglesia a la convivencia. 


En el edicto de expulsión de los judíos, recogiendo un sentir que 
aparece con frecuencia en la documentación civil y religiosa anterior, 


47 Así lo atestiguan numerosos sínodos. He aquí unos ejemplos : Cuéllar- 
Segovia 1325, fol. ir: « grand simplicidat en la mayor parte de los clerigos » 
(MARTÍN-LINAGE, p. 169) ; Oviedo 1382, c. 2 : « nin los sabian de cuer, segun que 
devian, nin los denunciavan a sus pueblos » (SH III, p. 439-440) ; Salamanca 1396, 
c. 1: «mon saben...non lo predican » (SH IV, p. 26) ; 1410, c. 1: «algunos por 
negligencia, e los otros por lo non saber » (Ibid., p. 51) ; 1451, c. 2: « han seydo 
fasta agora cerca dello mucho remisos e negligentes » (/bid., p. 306) ; Coria-Cáceres 
1406, c. 8: « el pueblo rudo e simple non sabe asi los mandamientos de la Ley e los 
articulos de la fe e otras cosas que les pertenesce saber » (SH V, 126) ; Burgos 1411, 
c. De summa trinitate e«t fide catholica : « por negligencia o remission no curan de 
lo saber » (LÓPEZ MARTÍNEZ, p. 242) ; 1443, c. De summa trinitate et fide 
catholica : « no se publican a los pueblos tantas vezes como complia » (Jbid., p. 
318) ; 1474, c. De summa trinitate : « no lo han fecho ni fazen, e de todo lo han 
dado a oluidança » (Ibid., p. 332) ; Valença do Minho 1444, c. 4 : « achamos por 
certa emfformacom que allguuns rectores e sacerdotes som ignarios em os officios di- 
vinos celebrar, especialmente em leer a sagra » (SH II, p. 427) ; Braga 1477, c. 27 : 
«achamos muitos clerigos ou religiosos... que lhes non abasta non serem 
leterados... nen soomente saberen nen entenderen alguun pouco de latin... nen saben 
as outras cousas que pertecen ao clerigo » (SH II, p. 100) ; Alcalá-Toledo 1480, 
c. 1: « que los curas e retores perrochiales son obligados a instituyr su pueblo... 
conosciendo por esperiencia quan cierto en esto son negligentes los dichos curas e 
retores » (SÁNCHEZ HERRERO, p. 302-303) ; Tuy 1482, en el proemio : « grand 
ynorancia que fallamos « en» la mayor parte de los clerigos de nuestro obispado » 
(SH I, p. 344) ; Porto 1496, c. 30 y Braga 1505, c. 28: « muitos freigueses assi 
hom£s como molheres das igrejas deste nosso bispado (arcebispado), per sua negli- 
gencia e rudeza e culpa dos abades e capelläaes, nom sabem o Pater noster, nem Ave 
Maria... » (SH II, p. 377 y 162). 

48 No conozco ningún estudio comparado sobre este particular, pero los 
estudiosos del judaísmo espafiol reconocen que, en general, los judíos superaban a los 
cristianos en formación cultural. Véase, por ejemplo, SUÁREZ FERNÁNDEZ, Judíos 
españoles, p. 48, 100, 238. 
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referente a las relaciones de cristianos y judíos, se reconoce como causa 
principal y definitiva de la expulsión, en clave religiosa, « el daño que á 
los cristianos se sigue é ha seguido de la participacion, conversacion ó 
comunicacion, que han tenido é tienen con los judíos »49. 

Es evidente, de una parte, que la convivencia aludida se establece 
particularmente entre los menos desiguales en la vida cotidiana, es decir, 
entre los que constituyen la masa creyente, de una y otra religión. De 
otra parte, es evidente que en la frase regia, y en todo el documento, 
subyace un reconocimiento de la fragilidad de las convicciones religiosas 
del pueblo cristiano llano ante el proselitismo judío ; fragilidad que tiene 
su asiento primero en la ignorancia, sin pretender con esta afirmación 
descartar, para casos concretos de desfallecimiento en la fe cristiana, 
otras motivaciones de tipo material o personal. 


La lógica de la argumentación nos lleva a la conclusión de que la 
ignorancia del pueblo cristiano llano supuso un obstáculo importante 
para una convivencia más fructífera y menos expuesta a las rupturas 
violentas de la « tolerancia » ; supuso un obstáculo serio para el diálo- 
go interreligioso. 


Consejo Superior de Investigaciones Científicas, Madrid 


49 J. AMADOR DE LOS RÍOS, Historia social, política y religiosa de los judíos de 
España y Portugal, III, Madrid, 1875, p. 604. 
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RESUMEN — RÉSUMÉ — SUMMARY 


La Iglesia bajomedieval buscaba la conversión de los judíos y de los musulmanes 
a través de la convivencia, conversatione et moribus , de éstos con los cristianos. La 
participación de unos con otros en la vida cotidiana se daba principalmente en el 
ámbito de la vida humana material, mediante intercambios económicos, comerciales, 
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ládicos, etc. ; pero también alcanzaba al ámbito de lo religioso, pese a las medidas en 
contra impulsadas desde la propia Iglesia. 


Por otra parte, la situación de los laicos en la Iglesia es pasiva. A los legos no les 
corresponde un conocimiento abierto de los saberes religiosos, y no se les debe 
permitir que inquieran razones de las cosas de la fe. En estas circunstancias, el diálogo 
popular en lo religioso no se podía establecer sobre materias fundamentales, ni podía 
llevarse a cabo mediante el uso de la dialéctica, sino en base a lo que podían compartir 
como convecinos : las prácticas de la fe y las celebraciones humano-religiosas, a las 
que se invitaban mutuamente. 


L'Eglise du bas moyen áge visait la conversion des juifs et des musulmans gráce à 
leur coexistence, conversatione et moribus, avec les chrétiens. La participation des 
uns et des autres à la vie quotidienne se produisait principalement dans le cadre de la 
vie humaine matérielle, au moyen d'échanges économiques, commerciaux, ludiques, 
etc., mais également dans le domaine religieux, malgré les mesures contraires venant 
de l'Eglise elle-même. 


Par ailleurs, la situation des laics dans l'Eglise était passive. Il ne leur appartenait 
pas d'acquérir une connaissance ouverte des savoirs religieux et il ne fallait pas leur 
permettre de s'enquérir des raisons des choses de la foi. Dans ces conditions, le 
dialogue populaire dans le domaine religieux ne pouvait pas s'engager sur des matiéres 
fondamentales et ne pouvait pas étre mené en mettant en oeuvre la dialectique, mais il 
se fondait sur ce que pouvaient partager des voisins : les pratiques de la foi et les céré- 
monies et fétes mi-humaines mi-religieuses auxquelles ils s'invitaient mutuellement. 


In the low Middle Ages, the Church attemped the conversion of the jews and 
muslims through their living together, conversatione et moribus , with the christians. 
The participation among them in daily life look place mainly within the Scope of the 
material human activity, through economic, commercial and ludic interchanges, 
among others. Yet, it reached also into the religious area, in spite of the measures 
against it undertaken by the Church itself. 


On the other part, the condition of laics in the Church is a passive one. They are 
not entitled to an open knowledge of religious matters, and are not allowed to enquire 
the motives of any questions of faith. Under these circumstances, it was impossible 
to establish the popular religious dialogue about fundamental questions, nor could it 
be undertaken on the basis of dialectics, but on the contrary, only on the basis of 
those things which could be had in common between neighbours : the practices of 
the faith and the human-religious celebrations, to wich they invited each other. 


CHARLES LOHR 


RAMON LULL 
AND THIRTEENTH-CENTURY RELIGIOUS DIALOGUE 


In the late thirteenth century Catalonia and the kingdoms of Toledo 
and Sicily were centers of commercial contact between Islam, Judaism 
and Christianity. Within this sphere the island of Majorca enjoyed a 
privileged position. It was not only a centre of commercial contact, but 
also a point where the three great civilizations and the three great 
religions met. 


Ramon Lull was born in Majorca about the year 1232, shortly after 
James the Conqueror took the island from the Saracens. He died in 1316 
on a ship which was bringing him home from his last voyage to North 
Africal. 


Conscious of the fact that he stood at the frontier between the three 
great religions, Lull sought by means of a new science — the renowned 
Ars lulliana — to bring about peace and understanding between all 
peoples of the world. Because it was addressed to all peoples, this new 
science should not be specifically theological, but rather a general 
science which could be applied to all the particular sciences of his time. 


1 For a brief account of Lull’s life, work and teaching together with bibliography 
see H. RIEDLINGER, art. Lullus, Raymundus, in Theologische Realenzyklopádie, 21 
(1991) p. 500-506. We will use the following abbreviation : ROL = Raimundi Lulli 
Opera latina, ed. F. STEGMÜLLER et al., I-V, Palma de Mallorca, 1959-1967 ; VIff., 
Turnhout, 1978ff. | 
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1. — LULL'S PRESENTATION OF THE CHRISTIAN DOCTRINE OF GOD 


Behind this general science there lay, however, the fundamental 
vision of a natural theology which should approach the true God through 
a method of contemplation on the divine names. Lull called these names 
dignitates or « axioms » and listed in the final form of the Art — the 
Ars generalis ultima, written between 1305 and 1308 — nine of them : 
goodness, greatness, eternity ; power, wisdom, love ; virtue, truth and 
glory?. 

Lull thought that through contemplation on combinations of these 
names, which are common to all religions, agreement could be reached 
between Moslems and Jews, Greek and Latin Christians. 


Because Lull sought above all to render the Christian doctrine of the 
Trinity intelligible to Moslems, his method of contemplation was based 
on a Moslem view which understood the divine names as standing for 
active powers. 


Lull maintained that we must admit the activity of all the divine per- 
fections. He held that we cannot truly call something good which does 
not produce a good. True goodness must produce something good ; true 
greatness must produce something great. 


Because action presupposes a principle or source, that which is 
produced, and a bond between them, he spoke not only of the dignities, 
but also of their acts and the « correlatives » of their action. In a sermon 
preached on a missionary voyage to Tunis in the year 1292 he ex- 
plained : 


Actus ... bonitatis dico bonificativum, bonificabile, bonificare ; 
actus etiam magnitudinis sunt magnificativum, magnificabile, 
magnificare ; et sic de aliis divinis dignitatibus?. 


With these correlatives Lull introduced a completely new category in 
the history of metaphysics. He spoke not only of principles of being, but 
also of principles of action. He generalised the idea to the extent that he 


2 Ars generalis ultima 1, ROL XIV 8f. 


? Vita coaetanea (Lull's autobiography written in Paris in 1311) 6, ROL VIII 
290. 
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could speak even of the abstract moments of activity as -tivum, -bile, 
and -are. He defined these moments as substantial and intrinsic 
principles of action which are valid for all reality. 


These principles of action enabled him to present the contemplation 
on the divine names as a proof of the Christian doctrine of the Trinity. In 
the sermon cited above he concluded : 


Per praedictarum ... dignitatum ... substantiales actus intrinsecos 
et aeternos, aequaliter et concordanter acceptos ... probant 
evidenter Christiani in una simplicissima divina essentia et natura 
esse trinitatem personarum, scilicet Patris et Filii et Spiritus 
sancti. 


Having thus discovered the Christian Trinity in the mediated unity of 
the one, most simple divine essence, Lull also sought, by means of the 
dynamic dignities of his Art, to make intelligible the Christian doctrine of 
the Incarnation of Christ. 


To this purpose he distinguished between the divine activity ad intra 
in the inner-trinitarian processions and the divine activity ad extra in the 
creation of the world. God's activity ad intra is necessary ; the creation 
of the world ad extra is — as his opponents admitted — dependent on 
the divine will and thus contingent. 


The distinction was current in Scholasticism, but Lull took the 
argument a step further. In accordance with his theory of the correlatives 
of action he held that the difference between the -tivum which is the 
cause of an action and the -bile which is its effect must necessarily be 
transcended in a dynamic -are which unites them both. 


He therefore concluded that God as free creator of the world is 
necessarily united with the world he has created — that the infinite 
creator and his creation are united — in the Incarnation of Christ. In the 
Tunis sermon he affirmed that creation reached its end : 


In Filii Dei incarnatione, per participationem scilicet unionis 
creatoris et creaturae in una persona Christi5. 


^ Vita coaetanea 6, ROL VIII 291. 
S Vita coaetanea 6, ibid. 
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2. — THE BOOK OF NATURE 


God's creative activity does not cease with the bestowal of being on 
the world. The world which God has created is itself active, tending to 
its own perfection. It is because of its dynamic character that creation is a 
likeness of God. 


Lull presented his dynamic understanding of creation most clearly in 
his epoch-making Liber chaos, a work which he appended to the second 
redaction of his Art, the Ars demonstrativa, completed in Montpellier 
about the year 1283. In this book he applied the distinction between 
necessary activity ad intra and contingent activity ad extra to the activity 
of creatures. 


To explain how the distinction applies to creaturely activity, Lull 
employed the example of a property in a subject. Fire, for example, must 
necessarily burn, but whether it heats water or burns wood is contin- 
gent. Within itself fire is active « substantially » and « in a proper 
way » ; in water or earth it is active « accidentally » and «in an 
appropriated way ». The form of whiteness is active within itself, but 
when it contingently whitens (albificat) this or that body, it is present in 
the body in a « contracted » way$. 


Just as whiteness can seek to increment its contract perfection in an 
appropriated way by whitening more and more individual bodies, so 
also the creator has so created all things that they tend to increase their 
perfection by numerical multiplication. 


But concrete, individual things tend not only their extrinsic, numerical 
multiplication. By nature each concrete thing also tends to its intrinsic, 
proper perfection. All things strive to fulfill the abstract essences from 
which they have emerged. The essences of things must be understood as 
vires, as powers which are moved by nature to their own inner 
perfection. 


In his Liber de natura, a treatise composed in 1301 on a voyage to 
Cyprus in connection with the Mongol invasion of the Near East, Lull 


6 Liber chaos, ed. I. SALZINGER, Raymundi Lulli Opera, Mainz, 1721-1742, 
repr. Frankfurt/M., 1965, III, p. 249-292. 
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tried to make his conception of the intrinsic activity in which the 
perfection of all individual things consists more precise. 


Nature is the principle through which entia concreta — the individual 
man (homo) for example — approach ever more closely the entia 
abstracta — the essence humanity (humanitas) for example — which are 
limits of their activity?. 


Although the particular, individual things of which the world is made 
up are in process tending toward perfection, no individual thing can 
attain the full perfection of its species. Individual things strive upward to 
the species, the species to the genera, and the genera to the original 
cosmic unity which is the world. 


The species is the limit to which the perfection of the individual 
approaches, the genus that of the species, the universe that of the genera. 


It was in this sense that Lull maintained that the predicables and 
predicaments which Aristotle spoke of are real things. The abstract is 
already really present in individual things as the limit of their striving 
toward infinity. 


3. — MAN, THE IMAGE OF GOD 


The metaphysical distinction between necessary activity ad intra and 
contingent activity ad extra was also crucial for Lull's idea of man 
because it made possible a profound analysis of human knowledge. 


Lull had maintained that things like fire and whiteness have their own 
necessary, intrinsic and proper correlatives of action, whereas their ob- 
jects ad extra (earth or water, this or that body) are contingent, extrinsic 
and appropriated to them as instruments for the attainment of the intrinsic 
activity in which their perfection consists. 


In the very important work De modo naturali intelligendi, written in 
Paris in 1310, Lull drew the consequences of these ideas for human 


7 Liber de natura 12, ed. in Raymundi Lulli Logica nova ..., Valencia, 1512, 
repr. Palma de Mallorca, 1744 and Frankfurt/M., 1971, IV 4. 
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knowledge. The sensible things which the mind encounters in the world 
are not necessary objects of knowledge. Even the instruments and tools 
which the mind itself produces are objects appropriated by the mind to 
itself. 


The proper object of the mind must be an interior reality. Just as the 
proper object of fire is not earth or water, but rather fire itself as igni- 
table, so also the proper object of the mind can only be the mind itself as 
knowable$. 


In reflecting thus on himself, man becomes a proper object of know- 
ledge for himself. Since the knowledge of an object presupposes a dis- 
position in the object enabling it to be known, man thus discovers him- 
self as knowable. 


To explain the necessary process of human knowledge Lull turned to 
his distinction between the contingent activity of the correlatives ad extra 
and their necessary activity ad intra. In the activity of knowing (intelli- 
gere) the knower (intelligens) knows himself necessarily as knowable 
object (intelligibile). 


He was supported in this view by the analysis of the knowledge of 
the illuminated mystic current among some Christian controversialists 
writing in Arabic who had taken up as an analogy for the Trinity Aris- 
totle's description of God as vóno1s voñoeux, as it had been expanded 
in Neoplatonism from two to three terms. Some Moslem writers accept- 
ed this idea for the mystical knowledge of God in which the knower, the 
object known and the act of knowing itself are one?. 


Lull was able to join this analogy with Augustine's famous compa- 
rison of the Trinity with human love. In his De amic e amat, a charming 
little book appended to the novel Blaquerna of about the year 1283 — 
the work is one of the great glories of the Catalan language — Lull 
maintained that true, active love presupposes a lover, the beloved, and 
the love itself which unites them. In this way he was able to recognise 
images of the triune Christian God in all aspects of the created world — 
above all, in the union of lover and beloved bound together in true, 


8 Liber de modo naturali intelligendi TII, ROL VI 191f. Cf. Liber de potentia, 
obiecto et actu, Rome, ?1296 ; MS Roma BNaz fondo F. di Paola 3, 1832, s. XVIII. 
9 Cf. Vita coaetanea 6, ROL VIII 290f. 
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active love and in the union of knower and person known in the intimate 
act of mystical knowledge!0, 


4. — IMAGE AND EXEMPLAR : 
LULL’S ONTOLOGICAL PROOF OF GOD 


In this way man becomes conscious of his own finitude. His 
knowledge is limited not only because it has to have recourse to sensible 
images. 


In order to understand the things which the mind discovers in the 
world — things which are in constant process, tending to their own 
perfection — it must reduce them to the static categories of discursive 
reason, the predicables and predicaments of Aristotle. 


Above all, however, it is in his effort to discover himself that man is 
confronted with the limitations of his nature. Although he must thus free 
himself from exterior things to find himself, the nature of his mind 
compels him to go out to things ad extra before he can begin to return to 
himself ad intra. 


In his reflection on himself man attains a new modesty — a modesty 
which recognises that beyond his own contingent, contract -bile there 
must necessarily be an absolute -tivum which is not only the origin and 
source, but also the goal and perfection of all things. 


No comparison is possible between the divine -tivum and the human 
-bile. But because God himself is the condition of the encounter between 
himself and man his transcendence is not infringed upon by being taken 
up in the process of human knowledge. The triadic structure of the 
necessary, intrinsic mode of understanding permits union without iden- 
tification. 


God is knowable, not as are the exterior things which are the contin- 
gent objects of human knowledge. He is the complementary part of the 


10 De amic e amat, ed. S. GALMES et al., Obres de Ramon Lull, Palma de 
Mallorca, 1914, IX, p. 379-431. 
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process of knowledge which takes place in the meeting of two subjects, 
each of whom experiences himself as knower and known, while both 
are united in the activity of knowing. Because God is himself intellect — 
intelligens, intelligibile, intelligere — the created intellect can attain union 
with him and beatitude. 


In this union with the superlative One man realizes himself, all the 
interior potentialities of his nature. The triadic structure of his knowledge 
makes him an image of God. In his encounter with the exemplar — a 
transcendent exemplar which is the beginning, middle, and end of his 
striving — man arrives at the dynamic repose which is the activity of 
knowing. 


The measure of his truth is the degree of the intensity with which he 
reflects the active perfection of the divine exemplar. The gulf which 
separates exemplar and image, God and man, could only be bridged if 
God himself assumed human nature and elevated it to a maximum per- 
fection!1, 


In the incarnate Christ Lull's conception of the universe reaches its 
culmination. The full perfection of the universe demands the union of 
creator and creature. 


Christ is for Lull the bond joining God and the world, because as an 
individual he is the fulfillment of all the interior potentialities of the 
species and through him the human species is the fulfillment of the 
universe. In his human nature Christ is the extreme limit of the active 
striving of each nature to its own inner perfection. In his divine nature he 
is the perfect image of the Father!2. 


11 Cf. Die Exzerpte und Randnotizen des Nikolaus von Kues zu den Schriften des 
Raimundus Lullus. Extractum de libris Meditacionum Raymundi, ed. Th. PINDL- 
BÜCHEL, Cusanus Texte : Marginalia, Raimundus Lullus, Heidelberg, 1991. 

12 Cf. Vita coaetanea 6, ROL VIII 291. 
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5. — LULL'S FAILURE 


Lull failed in his missionary efforts. But the reasons for his failure 
have been deliberately ignored in the standard histories of medieval 
philosophy. 


Lull’s failure was less the result of his inability to convince Moslems 
and Jews of the truth of Christianity than it was due to the fact that his 
approach encountered the resolute resistance of the Scholastic theolo- 
gians of the university of Paris. This was the fundamental reason behind 
his long sojourns in the city on the Seine towards the end of his life. 


Thirteenth-century Scholasticism was constructed on the basic 
principle that the doctrines of the Catholic faith are not rationally 
demonstrable. Whereas the twelfth century had sought reasons for the 
faith, Pope Gregory IX reminded the university of Paris in the year 1232 
that faith would be without merit, were human reason able to prove its 
teachings. To the device which the twelfth century took from Isaias, 
« Nisi credideritis, non intelligetis », the pope opposed the motto of his 
predecessor, Gregory the Great, « Fides non habet meritum, ubi 
humana ratio praebet experimentum ». 


Thirteenth-century Scholasticism turned therefore to the Aristotelian 
theory of proof by way of syllogistic demonstration and found a 
confirmation for the indemonstrability of the articles of faith in the 
Aristotelian teaching that man can not ascend beyond discursive, rational 
knowledge of sensible things13, 


Ramon Lull's approach to the problem of the relationship between 
faith and reason was rather in accord with the twelfth-century notion of a 
« fides quaerens intellectum ». For this reason he firmly rejected the 
Aristotelian theory of knowledge and taught that man can ascend beyond 
rational knowledge of sensible things and attain intellectual knowledge 
of intellectual things. 


13 Cf. A. LANG, Die theologische Prinzipienlehre der mittelalterlichen Scholas- 
tik, Freiburg i. Br., 1964 and R. IMBACH, Laien in der Philosophie des Mittelalters, 
Amsterdam, 1989. 
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The second figure of the Ars generalis ultima distinguishes three 
degrees of knowledge : sensible knowledge of sensible things, intellec- 
tual knowledge of sensible things, and intellectual knowledge of intel- 
lectual things!4, 


In accordance with this distinction Lull developed his method of 
contemplation on the divine names not only horizontally, by spelling out 
nine different names of God, but also vertically, by making explicit three 
degrees of the powers of the names. 


He conceived his Art as a means of intellectual ascent which proceeds 
by way of two stages : First sense-knowledge is transcended by an 
ascent from the positive to the comparative degree of the dignities 
(bonum — melius). Then rational knowledge is transcended by an ascent 
from the comparative to the superlative degree of the dignities (melius — 
optimum). 


Lull maintained that neither sense experience nor rational knowledge 
provides an adequate foundation for the ascent to truth. Sense know- 
ledge is confined to the level of the transitory things man encounters in 
the world. He recognised that reason can, by way of abstraction, reach 
the higher level of discursive knowledge of sensible things. He 
considered that Aristotle had attained this degree of knowledge, whereas 
Averroes' philosophy was limited to the senses and the imagination. 


The level of rational, discursive knowledge is not however the level 
of true knowledge. The things of the sensible world are good and great. 
Beyond them the things of the rational world are better and greater. But 
compared with his creatures God is the best and the greatest — optimum 
et maximum. Only by way of a second ascent can the intellect arrive at 
the level of eternal truth. 


At this superlative degree of knowledge the differences encountered 
on the first stages disappear. Because God is in the superlative degree 
the best, it is not possible to distinguish in him between the best, the 
greatest, and the most powerful. At the superlative degree of reality the 


14 Ars generalis ultima II 2 (Figura IIB), ROL XIV 12-18. 
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mystic discovers the supreme being in whom all the divine names fall 
together or coincide!5, 


6. — LULL'S NEW LOGIC OF PURE KNOWING 


In the twelfth century certain thinkers recognised the possibility of a 
logic for the intellectual knowledge of such intellectual things. Following 
Boethius, they distinguished between intelligibilia, that is, the objects of 
the second degree of knowledge, and intellectibilia, those of the third 
degree. 


The thirteenth century adopted Aristotle because his psychology 
limited human knowledge to rational knowledge of sensible things. The 
rejection of the possibility of a third degree of knowledge provided 
support for the papal position that the faith can not be proved. It is 
against this background that we must see the reception of Aristotle in the 
tradition of Albert the Great and Thomas Aquinas. 


The logic which thirteenth-century Scholasticism formulated was 
conceived for the second degree of knowledge. Scholastic logic delibe- 
rately excluded the analysis of the conditions of its own possibility in a 
third degree of knowledge. 


It was for this reason that Ramon Lull composed at the very be- 
ginning of the fourteenth century (1303) a work, intimately connected 
with the final redaction of the Art, whose intention was to formulate a 
new logic for the superlative degree of knowledge. 


The logic of Lull's Logica nova is new because it is meant to be a 
logic of pure knowing, a logic whose first intention is to consider the 
intellectual things which are the necessary and proper object of the 
intellect. It is only in a second intention that the new logic considers the 


15 Cf. the distinction of three degrees of knowledge (and their association with 
Averroes, Aristotle and Lull respectively) in the miniatures VI and VII of : Rai- 
mundus Lullus - Thomas Le Myésier, Electorium parvum seu Breviculum : HS St. 
Peter perg. 92 der Badischen Landesbibliothek Karlsruhe, ed. G. STAMM, Wiesbaden, 
1988. This work was completed by Lull's disciple, Thomas Le Myésier, about 1325. 
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contingent, appropriated objects of the intellect, the ideas which the 
intellect abstracts from sensible things. 


Since the Logica nova was conceived as a logic for the third degree of 
knowledge, the intellectual knowledge of intellectual things, it is at the 
same time a critique of the traditional logic and the theory of knowledge 
on which it was based. For Lull, Aristotle's logic was deficient because 
it limited itself to the rational knowledge of sensible things. 


This is the reason why Lull's prologue to the Logica nova speaks of 
the unstable character of the traditional logic and proposes to reconstruct 
it on a new foundation, that of the third degree of knowledge. Because it 
concerns intellectual knowledge of intellectual things, Lull spoke of this 
highest degree of knowledge as a « natural » manner of knowing. 


Making use of his distinction between the necessary and the contin- 
gent correlatives of action, he regarded intellectual things as the neces- 
sary, intrinsic, proper objects of knowledge and criticized the traditional 
Scholastic logic as one which treats only « pilgrim-type » knowledge, 
the knowledge of contingent, extrinsic, appropriated objects, the 
sensible things encountered in this worldl6, 


Man's true nature is spiritual and turned to intellectual things. Al- 
though he must go out to corporeal reality and appropriate it to himself, 
corporeal things are only instruments for man's return to his proper self. 


To discover his true self, man must withdraw from the otherness and 
contingency which is involved in sense perception and rational know- 
ledge. The mind must turn inward. It must turn away from its contingent 
activity ad extra and ascend to its own necessary, intrinsic dynamism. 


Man is a microcosm, a bond joining spiritual and corporeal reality, 
because the -tivum of his rational nature is able to appropriate to itself the 
various subjects which make up the universe. But the condition of the 
possibility of this appropriated knowledge lies in the proper, superlative 
degree of knowledge, common to all men, for which the Logica nova is 
meant. 


Universitát Freiburg i. Br. 


16 Logica nova prol., ed. C. LOHR, Raimundus Lullus, Die neue Logik. Logica 
nova, Hamburg, 1985, p. 3. 
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RESUMEN — RÉSUMÉ — SUMMARY 


Las tres grandes civilizaciones, islamismo, judaísmo y cristianismo coincidieron 
en los reinos de Toledo, Sicilia y Cataluña durante el último tercio del siglo XIII. 
Raimundo Lull de Mallorca (1232-1316), sabiendo que ál se encontraba en la frontera 
entre las tres religiones, buscó la ayuda de una nueva ciencia — la renombrada Ars 
lulliana —, con el fin de lograr una concordia religiosa entre los pueblos del mundo. 
Esta ciencia tenía que ser una ciencia general, basada en los nombres de Dios y 
aplicable a todas las ciencias filosóficas y teológicas de aquel tiempo. Lull pensó que 
la consideración de los nombres divinos y de sus propiedades activas haría posible una 
nueva visión del hombre y de su puesto en el mundo, lo que serviría a su intento 
ecuménico. 


Les trois grandes civilisations que sont l'islam, le judaísme et le christianisme 
cohabitèrent à la fin du XIII? siècle dans les royaumes de Tolède et de Sicile et en 
Catalogne. Conscient d’être à la frontière entre les trois religions, Ramón Lull de 
Majorque (1232-1316) chercha à l'aide d'une nouvelle science — la fameuse Ars 
lulliana — à instaurer l'harmonie religieuse entre les peuples du monde. Il devait 
s'agir d'une science générale, reposant sur les noms de Dieu et applicable à toutes les 
Sciences philosophiques et théologiques de l'époque. Lull pensait que la réflexion sur 
les noms de Dieu et sur leurs propriétés actives rendrait possible une nouvelle vision 
de l'homme et de sa place dans le monde, qui servirait son objectif oecuménique. 


The three great civilizations of Islam, Judaism and Christianity came together in 
the late thirteenth century in the kingdoms of Toledo and Sicily and in Catalonia. 
Knowing that he stood at the frontier between the three religions, Ramon Lull of 
Mallorca (1232-1316) sought by means of a new science — the renowned Ars lulliana 
— to bring about religious agreement between the peoples of the world. This science 
was to be general science, based on the names of God and applicable to all the 
philosophical and theological sciences of the time. Lull thought that consideration of 
the divine names and their active properties would make possible a new view of man 
and his place in the world which would serve his ecumenical purpose. 


LI 


ADEL SIDARUS 


LE LIVRO DA CORTE ENPERIAL 
ENTRE L'APOLOGETIQUE LULLIENNE 
ET L'EXPANSION CATALANE AU XIV* SIECLE 


Au contraire du reste de l'Europe médiévale, et de la Péninsule Ibéri- 
que en particulier, il est difficile de trouver une véritable littérature polé- 
mique religieuse en terre portugaisel. Si à l'adresse des juifs, on peut 
encore dénombrer quelque trois textes à caractére populaire?, pour ce qui 
est de l'Islam, les quelques mentions et anathémes épars dans l'oeuvre 
de l'impétueux Alvare Pais, l’évêque de Silvès d'origine galicienne 
(XIV? siècle), sont loin de signifier un labeur méthodique en la matière. 
Au moyen âge, pourtant, la population portugaise regroupait des fidèles 
appartenant aux trois religions monothéistes, tout comme ailleurs en 
Europe méridionale. 


! Polémique anti-juive : WILLIAMS, 1935 ; BLUMENKRANZ, 1963 ; HAILPERIN, 
1963 ; MACCOBY, 1982; COHEN, 1982; BERGER, 1986; CHAZAN, 1988 ; 
DAHAN, 1990 et 1991. Péninsule en particulier : CARRERAS Y ARTAU, 1939, p. 42- 
54 et 335-8 ; PONTES, 1957, p. 35-76 ; WILLI-PLEIN, 1980 ; REINHARDT/SAN- 
TIAGO, 1986 (la polémique anti-juive y a place, étant donné qu'elle invoque toujours 
la Bible). Islam : ALTANER, 1936 ; MONNERET DE VILLARD, 1944 ; PONTES, 
1957, p. 76-90 ; DANIEL, 1960 et 1979, p. 233-266 ; D'ALVERNY, 1962a ; 
SOUTHERN, 1962 ; BURNS, 1971 ; DUFEIL, 1983 ; KEDAR, 1984 ; LAVAJO, 1988, 
p. 255-376. 

Dans les limites de cette contribution, je ne renvoie aux oeuvres ou études plus 
anciennes que quand elles le méritent en particulier ou que je recours à elles, de toute 
facon, pour l'un ou l'autre des sujets abordés. Par ailleurs, j'ai essayé de diversifier les 
sources de l'information, dans la mesure où chaque école linguistique ou nationale a 
ses propres méthodes et dispose souvent d'une documentation propre, pas toujours 
d’accès facile aux autres. 

2 Tous en langue portugaise et encore inédits : M. MARTINS, 1956, p. 307-326 ; 
PONTES, 1957, p. 70-75. Voir aussi la communication de M.L. SOUSA GANHO 
publiée dans le présent volume. 

3 Voir la communication de J. CHORAO LAVAJO. 
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D'aucuns verront dans cette pauvreté un signe de grande tolérance 
religieuse, d'une mentalité pacifique. D'autres, plutôt le fruit d'un 
donné culturel plus général: à cette époque, pour le moins jusqu'au 
XV? siècle, l'esprit se nourrissait principalement de poésie, d'histoire, 
de contes et légendes, et était peu enclin aux activités intellectuelles plus 
apres ou systématiquesS. Pour ce qui est de la controverse religieuse, 
elle suppose, de plus, une certaine familiarité avec la doctrine adverse, 
un accés plus ou moins direct à ses sources, une bonne connaissance de 
la langue dans laquelle elles se trouvent écrites : autant d'aspects qui 
faisaient pareillement défaut au Portugal$. 


On est ainsi surpris, sinon intrigué, par l'existence d'une oeuvre aussi 
riche et élaborée que le Livro da Corte Enperial : une apologie anonyme 
du christianisme à la triple adresse des gentils, des juifs et des musul- 
mans, datant du XIV? siècle?. 


C'est, semble-t-il, le premier ouvrage philosophico-théologique écrit 
en langue portugaise, certainement le plus important parmi les trés rares 
témoins du genre remontant au moyen áge. Outre l'inclusion simultanée 
des trois directions apologético-polémiques, deux autres caractéristiques 
devraient permettre au texte portugais de se ranger dans l'échelle supé- 
rieure de la production polémique de l'Europe chrétienne de l'époque. Et 
tout d'abord, l'usage abondant et circonstancié des textes religieux de 


4 Voir par exemple la communication de M.C. MONTEIRO PACHECO. 

5 BRAGA, 1870 ; VASCONCELLOS/BRAGA, 1894 ; SARAIVA, 1950 ; M. MAR- 
TINS, 1956 et 1969 ; LAPA, 1981. Plus circonstancié : CARVALHO, 1928 et 1932 ; 
THOMAS, 1944. 

6 Outre les références génériques de la note précédente, voir pour ce qui est des 
études arabo-islamiques : FIGANIER, 1948 ; MACHADO, 1948. Cadre européen et 
ibérique plus général, en plus d'une partie des références de la note 1 : COLL, 1945- 
1946 ; SMALLEY, 1950; HENNINGER, 1953 ; FUCK, 1955 , p. 3-25 ; CORTA- 
BARRÍA, 1970 ; URVOY, 1978. 

7 Edité en 1910 ; consulter en fin d'article les Références bibliographiques, sous 
L.C.E.. Voir aussi PONTES, 1957 ; M. MARTINS, 1964. Le premier auteur a publié 
une série d'articles de divulgation portant sur différents aspects de l'ouvrage, mais sans 
éléments nouveaux par rapport à son ouvrage principal. Il suffira de signaler ici celui 
de 1967 qui, malgré le titre restrictif, constitue une présentation globale de l'ouvrage, 
ou bien la note plus récente de 1986, p. 61-67. — BRAGA (1870, p. 231-236, 238), 
qui a été le premier à parler de l'ouvrage, en publie l'index original. 
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l'adversaire : commentaires de la Bible et autres textes judaiques ; 
Coran et collections de la Tradition islamique. Et puis, l'encadrement 
scénique donné à la triple apologie : une disputatio se déroulant en 
présence de « l'empereur céleste », de son auguste épouse et de toute la 
« cavalerie céleste » — de là le titre de « Cour impériale », qui ne 
laisse guère deviner le contenu de l'ouvrage (cf. Herculano 1840, p. 7). 
Là, une « reine venue de l'Orient », dépositaire d'une grande sagesse, 
expose et défend, avec douceur et amitié sincére, la doctrine chrétienne 
devant les représentants des non-chrétiens. Inspiré des plus beaux textes 
de la Bible, tels l'Apocalypse ou le Cantique des cantiques, le tableau est 
dépeint avec un lyrisme et une richesse de détails qui font le charme de 
ce livre — somme toute austére — en méme temps qu'ils lui conférent 
une valeur littéraire incontestable’, 


L'ouvrage faisait partie de la bibliothéque du monarque-écrivain 
Edouard (m. 1438), et le propriétaire de l'unique manuscrit qui nous est 
parvenu, conservé aujourd'hui dans la Bibliothéque Municipale de 
Porto, vivait dans cette même ville en plein milieu du XV? siècle. Dans 
les premières années du siècle suivant, un autre codex, peut-être celui-là 
méme qui avait appartenu au roi Edouard, aurait été remis, en exécution 
du testament de l'Infante Béatrice (m. 1506), aux franciscains du 
couvent de saint Antoine à Beja : il n'en reste aujourd'hui aucune trace. 
L'unicum en caractéres gothiques sur parchemin, qui avait appartenu 
originellement à la bibliothéque du fameux couvent bénédictin de Santa 
Cruz à Coimbre, est assez défectueux et la transcription qu'on en a 
publiée, en 1910, l'est encore plus?. On attend toujours l'édition critique 
en vue de laquelle Pontes (1957) avait entrepris son imposante étude, 
présentée comme thése de doctorat à l'Université de Coimbre (Sá 1958). 
Il faut pourtant dire que l'ouvrage de Pontes inclut une nouvelle 
transcription d'environ deux tiers du texte, dans la mesure oü l'Apéndice 
(p. 195-478) le confronte avec ses sources originales, comme nous le 
verrons en détaill9, 


8 Voir notre Appendice et les analyses de A. MARTINS (1938b) et de M. MAR- 
TINS (1956, p. 417-421 et 1975, p. 207-212). Voir aussi PONTES 1957, p. 185-193. 

9 Voir pour tous ces éléments : PONTES, 1957, p. 1-4 et le catalogue des ma- 
nuscrits de Porto (1879) sous le n? 101. 

10 C'est ainsi que nous citerons, quand il y aura lieu, les deux transcriptions, 
séparant les références aux pages par un simple trait oblique. 
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PLAN ET CONTENU 


La structure de l'ouvrage est nettement composite. On a, en fait, trois 
apologies, différentes dans le style et la méthode. Les deux premières 
(L.C.E., p. 11-247/197-443), dont les chapitres alternent, s'adressent 
aux gentils ou philosophes non-chrétiens, d'une part, aux juifs, de 
l'autre. La troisième concerne les musulmans exclusivement. Ceux-ci, 
certes, tout comme les juifs, sont aussi interpelés dans la controverse 
avec les gentils. Ce n'est pourtant qu'exceptionnellement qu'un rrebby 
dos judeus ou qu'un alfaquy dos mouros interviennent aux cótés des 
Sffylosofos gintys, qui demeurent ainsi les interlocuteurs principaux de la 
catolica rreynha dans cette première polémique. 


Celle-ci renferme um compendium complet de la foi chrétienne, dont 
la doctrine est défendue et « prouvée » par des « raisons nécessaires » 
— formule qui revient constamment et qui semble constituer le leitmotiv 
du dialogue. Existence et unité de Dieu ; trinité et incarnation ; venue 
réelle du Messie annoncé ; sa passion et résurrection ; jugement dernier 
et résurrection de la chair ; mystére eucharistique, enfin : on trouve là 
l'essentiel des dogmes chrétiens, exposés et défendus rationnellement 
dans un enchainement trés proche de celui des articles du Credo. 


Si les philosophes paiens finissent par se laisser convaincre et se faire 
baptiser, ce n'est pas le cas des juifs et des musulmans. Néanmoins, 
parmi les premiers, quelques-uns avaient fait le méme pas que les gen- 
tils, se joignant à l'assemblée des fidéles dans la cour du céleste Empe- 
reur. C'est qu'au fur et à mesure que la « sage reine » développait son 
discours « rationnel », elle n'avait pas manqué de répondre inlassa- 
blement aux objections des rabbins, en ayant recours au témoignage des 
« Ecritures ». C'est ainsi que les différents chapitres de la polémique 
adversus Judaeos venaient s'intercaler entre ceux de l'adversus Gentiles, 
si bien que chaque dogme ou article de la foi, aprés son exposé et sa 
défense à l'aide des « arguments de la raison », se trouve corroboré par 
les « témoins scripturaires », à la manière de bien des sommes théo- 
logiques du moyen áge chrétien. Mais, comme nous le disions, cette 
unité formelle n'arrive pas à cacher l'hétérogénéité des deux textes : 
style et mise en scéne restent fort distincts. Parmi les Ecritures, on ne 
trouvera pas seulement l'Ancien Testament, commun aux juifs et aux 
chrétiens, mais aussi le Targum, le Talmud, le Midrash et d'autres textes 
judaiques. 
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Nous en venons aux musulmans — os mouros, comme ils étaient 
couramment appelés au Portugal et en Péninsule Ibérique depuis le XIIe 
siècle (Barbour 1971). Ils n'étaient certes pas absents à l'esprit de la 
catolica rreynha, lors de son exposé systématique de la doctrine 
chrétienne. C'est ainsi qu'un alfaquy avait méme eu l'occasion d'expri- 
mer — trés discrétement, il est vrai — sa répugnance et celle de ses 
coreligionnaires à admettre la Trinité (L.C.E., p. 62-63). Il fallait quand 
méme leur adresser un discours propre, dans lequel il leur sera démontré 
la supériorité de la religion chrétienne sur la leur, pour mieux dire : « que 
la loi des chrétiens est vraie et la loi des maures fausse » — formule qui 
clót inlassablement les différents points de la controverse. 


Celle-ci, qui s'éloigne totalement du contenu et de la méthode des 
deux antérieures, se divise en deux parties distinctes. La premiére, assez 
bréve (p. 248-252/443-449), n'est qu'une longue suite de citations 
coraniques (une vingtaine), entremélées de quatre hadiths ou traditions 
du Prophéte. Ces textes islamiques témoignent de l'éminence de la 
personne de Jésus et de sa mére Marie, d'une part, attestent l'autorité et 
l'intégrité des textes de l'Ancien et du Nouveau Testament, de l'autre. 
D'une certaine facon, cette partie sert de transition entre les deux pre- 
miéres apologies — intégrées formellement, comme nous l'avons 
expliqué — et celle qui nous occupe ici. En effet, ce groupe-là se clót 
lui-même par la citation de deux textes païens censés avoir annoncé et 
exalté la personne du Christ : le De Vetula du Pseudo-Ovide et le 
Logostileos attribué à Hermés. 


La partie essentielle de la controverse anti-islamique est décidément 
plus polémique et contraste en cela avec les deux premiéres contro- 
verses. Plutót qu'une défense de la doctrine chrétienne destinée à 
convaincre l'intelligence des musulmans, ou bien une attaque de la 
doctrine islamique et ses présupposés, nous avons une critique acerbe de 
la « loi » ou mode de vie islamique, lui opposant celle des chrétiens, 
démontrant ainsi que celle-ci est véridique et l'autre fausse et erronée. 
Pour ce, l'apologiste produit une série de « signes » ou preuves palpa- 
bles, partant successivement des dix commandements, des sept sacre- 
ments, des sept vertus et des sept péchés mortels, plus quelques 
principes ou régles (principios e hordenamentos), annoncés au début 
(p. 252/450), mais absents du texte. Partout l'éthique chrétienne est 
exaltée, la musulmane, par contre, systématiquement dénigrée. A l'en- 
contre des autres controverses, l'interlocuteur musulman n'intervient 
presque jamais ; il semble écouter passivement la suite d'accusations 


136 A. SIDARUS 


faites à l'adresse de sa religion et du Prophéte — accusations, de plus, 
que viennent corroborer fréquemment les références au propre Coran et 
aux collections de la sunna islamique. 


LA QUESTION DES SOURCES 


Plutót que d'avancer plus loin dans l'analyse du contenu et de la 
méthode de chacune des trois apologies présentes dans la Cour impé- 
riale, il nous faut aborder la question des sources de cet ouvrage nette- 
ment composite. L'auteur méme nous prévient au départ (p. 1; cf. 
Pontes 1957, p. 119) que les « grandes et trés hautes questions » qui 
seront traitées dans le livre et prouvées par « l'autorité de l'Ecriture 
Sainte » et « des raisons évidentes et nécessaires », le seront avec l'appui 
« d'explications (declarações) et d'expositions de docteurs » et « de 
dires d'hommes savants (barooes sabedores) », le tout « traduit du latin 
à la langue portugaise ». Et vers la fin du long prologue (p. 4; cf. 
ibidem), il se présente explicitement « non comme l'auteur et inventeur 
(achador) des grandes et belles choses qui s’y trouvent contenues, mais 
comme un simple assembleur (sinprez ajuntador) de celles-ci en un 
unique volume ». 


Malgré cette mise en garde, l'ouvrage a été considéré par bien des 
auteurs nationaux, à commencer par Braga (1870, p. 218; 1875, p. 174) 
qui en a parlé le premier, comme le monument littéraire qui documente le 
mieux — il aurait fallu dire presque exclusivement — les connaissances 
au moyen áge portugais des sources religieuses judaiques et islamiques. 
Il faudra attendre une cinquantaine d'années pour voir quelqu'un 
commencer à découvrir les sources textuelles auxquelles le « compila- 
teur » portugais fait justement allusion (A. Martins 1938, 1940 et 
1942). Mais ce sera Pontes (1957) qui avancera décisivement dans cette 
voie, ayant pu démontrer que plus des deux-tiers du L.C.E. ne 
représentent que simples traductions d'apologies latines du XIV? siècle. 


Je me propose d'exposer — non sans préciser, compléter, corriger ou 
mieux articuler — le résultat de ses recherches, avant d'aller plus loin 
dans l'analyse des origines de ce curieux ouvrage portugais. 
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UNE PREMIERE SOURCE LULLIENNE 


Pour plus de commodité, je commencerai par l'apologie contre lIs- 
lam, qui se trouve — je le rappelle — rejetée séparément à la fin du livre. 
Excepté la longue suite de citations coraniques inaugurale, elle traduit la 
troisiéme et derniére partie de la Disputatio Raymundi Christiani et 
Homar Saraceni que le bien connu Raymond Lulle — sur lequel portent 
plusieurs des communications présentées à notre Colloque — a écrite à 
Pise, en 1308, à la suite de l'épisode tragique de Bougie (Berbérie) et du 
triste naufrage qui l'a suivill. Le texte lullien se trouve pourtant tronqué, 
la traduction portugaise s'arrétant au premier « principe ou regle », 
c’est-à-dire au 32€ des 40 « signes ». Il ne s'agit pas d'une lacune 
propre à l'unicum portugais, puisqu'au contraire de l'original notre texte 
omet, au début (p. 252/450), de donner le nombre des signaaes et des 
différents groupes qui les constituent : commandements, sacrements, 
vertus etc. Le traducteur-compilateur devait avoir eu accés à une copie 
déjà tronquée de la Disputatio et s'est trouvé obligé, en conséquence, 
d'adapter ce passage introductif. 


Outre quelques paraphrases ou développements, çà et là, il y a surtout 
interpolation de l'original sous la forme d'une dizaine de citations cora- 
niques, entremélées de plusieurs hadiths. Ces textes seront analysés plus 
loin, conjointement avec ceux de la pièce « scripturaire » inaugurale, 
dont l'origine doit être la même. Car ce remaniement s'avére fort 
curieux : on sait bien que l'Illuminé de Majorque rejetait l'argument 
d'autorité scripturaire, à l'encontre de la pratique apologétique courante 
et spécialement celle des milieux dominicains de son temps. 


Quelques mots sur ce traité lullien, qui est certainement le plus important des 
écrits de polémique anti-musulmane de l'impétueux missionnaire catalan. Il est connu 
aussi sous le nom de De fide catholica contra Saracenos et réclame une édition critique 


11 Ed. 1729 (signalée sous D.R.H.), p. 34ss. Malgré Vindication 114 Partis Pars 
II, il s’agit bien, du point de vue de la structure du texte, de la « troisième et dernière 
partie ». La Pars III (p. 46-47) n'est en réalité qu'un épilogue ou une postface à 
l'adresse du Pape et de ses cardinaux. 
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qui mette à profit l'ensemble des manuscrits existants!2, L'auteur affirme qu'il l'avait 
rédigé d'abord en arabe, mais que le texte avait été détruit lors du naufrage. On aura pu 
noter que j'ai corrigé le nom Hamar, qui figure dans l'édition standard du traité ct, à sa 
suite, dans les études et ouvrages sur Lulle, en Homar, forme plus proche de l'arabe 
*Umar : le nom sans doute réel du savant interlocuteur bougien (episcopus sara- 
cenorum = qadi/mufti) de « Raymundus christianus ». C'est la lecture d'ailleurs de 
l'édition princeps de Valence, 1510, et du ms. de Paris, Bibliothéque Nationale, Lat. 
14713, f. 133r, bien que nous ayons en fait Homer, avec un e — graphie qu'on 
rapprochera de la forme Omerum qu'on trouve sous la plume de Thomas Le Myésier 
dans l'Electorium : ib., ms. 15450, f. 448va, 1. 8 (cf. Hillgarth 1971, p. 435). Il est 
intéressant de signaler, de plus, la riche miniature qui prétend illustrer l'ensemble du 
dramatique épisode de Bougie et qui appartient au cycle iconographique de la vie de 
Lulle surgi en Espagne, au XIV* siècle méme. On peut la trouver à présent dans le 
volume de fac-similés édité par Stamm (1988, f. 10), avec le commentaire du volume 
respectif (p. 134-136 et ill. 14) ; elle avait été reproduite auparavant, en noir et blanc, 
par Hillgarth (1971, pl. X ; voir aussi p. 460-461). 


TRAITÉS DE NICOLAS DE LYRE 


L'apologie contre le judaisme, dont les parties du texte se trouvent 
imbriquées — comme je l'ai expliqué — avec celles de l'apologie contre 
les paiens, dépend entiérement de Nicolas de Lyre : ce franciscain de 
Paris, de la première moitié du XIV* siècle (m. ap. 1349), qui s'est fait 
un nom comme bibliste et hébraisant!3. Ses deux traités de polémique 


12 Cf. PLATZECK, n? 147. Depuis la publication de PONTES, 1957, plusieurs 
auteurs ont analysé ou abordé le texte ou son contexte : LLINARES, 1959 et 1963, 
p. 116-118, 285-288 ; DAIBER, 1981 (rien d'autre que l'analyse de notre texte) ; 
URVOY, 1980, p. 216-219, 231-234, 406-408 ; GARCÍAS PALOU, 1981, p. 77-82, 
207-216. Sur les relations de Lulle avec l'Islam, en général, à part ces deux derniers 
ouvrages, voir: LLINARES, 1961 ; SUGRANYES, 1983 ; KEDAR, 1984, p. 189- 
198. Sur le contexte politique : DUFOURCQ, 1966 (surtout p. 341ss.), avec le résu- 
mé de 1980. 

13 PONTES (1957, p. 119-122) se base exclusivement sur WILLIAMS, 1935, 
p. 408-415. Outre la série d'articles, encore fondamentaux, de H. LABROSSE, publiés 
dans les vol. 16-17 (1906-7), 19 (1908), 35 (1925) des Etudes Franciscaines, voir 
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anti-juive ont connu le méme prestige que ses Postilla bibliques, si bien 
qu'on les trouve à la suite de celles-ci dans de nombreuses éditions de la 
Bible datant des XV€-XVII€ siècles (Gosselin 1970). Pontes (1957, p. 
122-147) analyse le contenu de ces textes et la manière dont ils ont été 
intégrés dans le L.C.E. Qu'il nous suffise de dire que le premier, connu 
sous différents titres dont Quodlibetum de adventu Christi contra 
Judaeos et Libellus... continens pulcherrimas quaestiones judaicam 
perfidiam in catholica fide improbantes, s'y trouve intégralement traduit, 
alors que le second, intitulé Responsio/Tractatulus... contra quemdam 
Judaeum, ne l'est que dans ses deux premiers chapitres (sur la 
généalogie de Jésus et l'Eucharistie), à la suite de l'autre. Le contenu du 
Quodlibetum a été défendu publiquement à Paris, en 1309, et mis par 
écrit en 1310. Il aurait été, par la suite, remanié par l'auteur lui-méme, 
entre 1331 et 1334, l'année oú aurait été rédigée la Responsio. Celle-ci 
vise, en fait, Jacob Ben Reuben (XII* siècle), le plus important polé- 
miste juif anti-chrétien du moyen áge. 


Comme dans le cas du traité de Lulle, pour la polémique anti- 
islamique, le Quodlibetum ou Libellus apparait un peu paraphrasé et 
comprend quelques interpolations. Deux d'entre elles correspondent à 
des gloses lyriennes sur le texte de la Bible (Pontes 1957, p. 218-219 et 
p. 221-222). La troisiéme (p. 231-234) se rapprocherait plutót d'un 
passage du De fide catholica contra Judaeos d'Isidore de Séville ; mais 
s'agissant d'un lieu commun de la controverse anti-juive (ib., p. 132- 
133), j'ai du mal à croire qu'on ne trouverait pas cette glose quelque part 
dans l'oeuvre du docteur de la Sorbonne (cf. ib., p. 218, n. 1). Il y a 
méme lieu de se demander si c'est bien la deuxiéme version, celle 
largement éditée et qui a servi de base au travail de comparaison de 
Pontes, que traduirait le texte portugais. La premiere version de 1309-10 
n'a pas été intégralement éditée, malgré le grand nombre de manuscrits 
qui la conservent — nombre qui surpasse de loin celui des manuscrits de 
l'autre version, à en juger par les relevés de Glorieux (1934, p. 215-216 
et p. 222-223) et Stegmüller (1954, p. 91-92). Du reste, les deux ver- 
sions ont besoin d'une édition critique qui les confronte systématique- 


aussi: GLORIEUX, 1934, p. 215-231 (n? 345) ; STEGMÜLLER, 1954, p. 51-94. 
Littérature plus récente : GOSSELIN, 1970 ; HAILPERIN, 1963, p. 137-246 et 282- 
357 (sur l'oeuvre exégétique) ; COHEN, 1982, p. 170-198 (sur l'oeuvre polémique). 
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ment. C'est alors seulement que nous pourrons savoir de quel texte 
dépend réellement le L.C.E. 


On notera, à ce propos, que l'édition courante, qu'on dit étre de la 
version de 1331-34, contient un passage qui nous ramène à 1310. Il 
s'agit de la captivité des juifs depuis la destruction de Jérusalem par Tite 
et Vespasien, laquelle, dit l'auteur, nunc duraverit per annos 1235 (apud 
Pontes 1957, p. 359) ; l'événement étant daté à l'an 42 « post domini 
passionem » (ib., p. 344), il faut évidemment ajouter 75 ans : 42 + 33 
(age du Christ à sa mort). Et le texte portugais optant pour une formule 
moins précise (mil e dozentos anos e mais : ib., p. 359), n'indique pas 
moins, en dépit des hésitations de Pontes (1957, p. 7), une date pas trop 
éloignée de 1310 pour la traduction portugaise (ou son original 
intermédiaire.. .). 

Quoiqu'il en soit, outre les quelques remaniements signalés, on 
trouve, bien súr, les traces de l'intervention du dialogue fictif qui 
encadre et anime l'ensemble de notre apologie. A peu près chacun des 
points de la controverse juive est mise dans la bouche de l'un des 
nombreux rabbins présents à la discussion, qui regoivent parfois un nom 


propre et sont finement caractérisés — privilège exclusif de ce groupe 
d'adversaires. 


UNE NOUVELLE APOLOGIE LULLIENNE ? 


Quant à l'apologie contre les gentils, de longs passages ont été 
identifiés dans trois écrits de Raymond Lulle, que nous retrouvons ainsi 
dés les débuts de la Cour impérialeM. Ce sont le Liber Apostrophe sive 
de Articulis fidei, le plus largement traduit, le fameux Liber de quinque 
sapientibus et la Disputatio eremitae et Raymundi super... quaestionibus 
Sententiarum magistri Petri Lombardi. L'utilisation de ces oeuvres ne 


14 Voir pour tout ce paragraphe le chapitre correspondant de l'analyse de PONTES 
(1957, p. 147-169), de méme que l'Apéndice qui confronte le texte portugais avec les 
originaux qu'il serait censé traduire : en l'occurrence, le premier cas apparait p. 234 et 
le dernier va de p. 392 à p. 425. 
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suit aucun ordre apparent. On trouve tantót l'une tantót l'autre, et sans 
que la suite des extraits d'un méme ouvrage corresponde forcément à sa 
structure originale. Cela advient, de plus, dans le cadre d'un méme 
théme, avec plusieurs sauts de part et d'autre des textes tant portugais 
que latins. D'autres parties de notre Livro se trouvent étre proches 
thématiquement ou méthodologiquement de ces mémes écrits ou d'autres 
encore du penseur de Miramar. Et l'insistance partout sur les « raisons 
évidentes et nécessaires » trahit l'origine lullienne incontestable de toute 
cette premiére apologie (cf. M. Martins 1956, p. 401-404). 


Mais au lieu de penser, avec Pontes (1957, p. 165-166), que tous les 
chapitres ou passages non encore identifiés existeraient dans d'autres 
oeuvres de Lulle, encore inédites (en 1957) ou perdues, je suis 
convaincu que l'ensemble de la controverse adversus paganos incor- 
porée dans le L.C.E. n'est que la traduction d'un unique compendium 
ou traité de cet auteur. En effet, il me semble difficile d'admettre que le 
compilateur portugais — ou autre... — ait voulu dresser un tableau de la 
doctrine chrétienne sous la forme d'une mosaique de textes lulliens. Le 
cas méme des passages dont a été trouvée la source lullienne suscite un 
doute : le compilateur a-t-il vraiment sauté d'un texte à l'autre dans un 
arbitraire absolu ? 


L'écrivain prolifique, et trilingue, que fut Raymond Lulle s'est 
souvent répété d'un écrit à l'autre, autant au niveau textuel qu'à celui des 
idées ou de la structure ou plan d'ensemble. Ainsi, par exemple, le plan 
de notre apologie, oú l'eucharistie clót l'exposé systématique des 
dogmes catholiques dans un enchainement assez proche du Symbole de 
la Foi, se retrouve tel quel dans plus d'un traité de l'apologiste catalan, à 
commencer par le Liber Apostrophe ou Liber de articulis fidei (Platzeck 
n? 78) prétendument mis à profit par l'auteur de la Cour impériale. Il 
serait curieux, à mon sens, qu'il ait emprunté ce plan à Lulle, pour le 
développer ensuite au moyen de passages glanés au hasard dans sa 
production littéraire. 


Un premier pas vers la confirmation de la these d'un texte lullien unique comme 
source dernière de l'apologie contre les païens de notre ouvrage portugais, passera, à 
mon avis, par l'établissement d'un texte suivi, c'est-à-dire sans les passages de 
Nicolas de Lyre qui se trouvent intercalés, et dépouillé des interférences de l'encadre- 
ment scénique global. On pourra juger alors de l'homogénéité textuelle de ce nouvel 
ouvrage lullien conservé en portugais et le comparer, plus facilement, avec les nom- 
breux écrits de Lulle, édités ou encore manuscrits, que Pontes n'aura pas connus. On 
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tiendra compte, à cet effet, de la grande confusion qui règne dans la transmission litté- 
raire de l'oeuvre lullienne, comme Stohr (1957), aprés d'autres, l'a bien signalé. 


PSEUDÉPIGRAPHES PAÏENS 


J'ai mentionné plus haut que la double apologie contre les gentils et 
les juifs se terminait par la citation de deux ouvrages faussement 
attribués à des auteurs païens de l'Antiquité classique. L'objectif est de 
confirmer les gentils dans leur conversion au christianisme en leur 
présentant le prétendu témoignage de ceux-ci. 


Les longs extraits du 3€ Chant du poème De Vetula veulent expliquer 
comment une certaine conjonction des astres a signifié l'annonce de la 
venue du Christ?. Comme chez plusieurs théologiens chrétiens du 
moyen áge, le poéme est attribué au poéte latin Ovide Naso (43 av. J.C.- 
18 ap. J.C.), alors qu'il est clairement médiéval ; il pourrait méme avoir 
été composé par Richard de Fournival (1201-60), un ecclésiastique 
d'Amiens, médecin et poète ovidien!6. La brève citation qui suit, tirée du 
livre Logostileos d’Hermés, se rapporte à la génération divine de Jésus- 
Christ (L.C.E., p. 246 ; cf. Pontes 1957, p. 176-177). Il s'agit en fait 
du dialogue hermétique dit Asclepius (du nom de l'interlocuteur 
d'Hermés-Mercure), qui a circulé, à tort, sous le nom d'Apulée de 
Madaura (Afrique du Nord, II° siècle), avant d’être largement utilisé par 
les apologétes chrétiens, dès le IV siècle17. 


Il est clair qu'avec ces citations — comme ailleurs avec celles 
invoquant explicitement les livres bibliques ou d'autres écrits judaiques, 


15 LCE., p. 240-246/430-443. Voir aussi PONTES, 1957, p. 169-176 et 1967, 
p. 44-47. 

16 Outre les brefs exposés de MOZLEY (1938) et ROBATHAN (1957), voir 
l'introduction minutieuse de KLOPSCH (1967) à son édition critique de l'ouvrage. Ce 
dernier auteur serait plutôt enclin à rejeter la paternité de Fournival. 

17 FESTUGIÈRE, 1950, t. I, p. 139-143, 336 ; WULF 1934, p. 72. MAHÉ (1982, 
p. 54-61) semble avoir confirmé l'origine africaine de l'Asclepius latin, à situer au 
milieu du IV? siècle. 
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le Coran ou d'autres écrits islamiques —, nous avons affaire à un autre 
type de sources, différent de celui qui comprend les sources plus ou 
moins plagiées par l'auteur anonyme de la Cour impériale. Nous avons 
vu que toutes les sources hébraiques faisaient partie intégrante des traités 
de Nicolas de Lyre. Qu'en est-il des auctoritates paiennes ou islami- 
ques ? Considérant les caractéristiques du travail de compilation que 
présente globalement l'ouvrage portugais, il semblerait peu probable que 
l'auteur ait fait ici oeuvre originale, ayant consulté directement ces sour- 
ces pour en tirer ce qui convenait à son apologie. Il aura plutót trouvé ces 
citations telles quelles dans les manuscrits d’où il avait tiré les traités de 
Raymond Lulle ou de Nicolas de Lyre. 


Dans la composition formelle de la triple apologie portugaise, les 
citations du Pseudo-Ovide et d’Hermés Trismégiste font suite aux textes 
lyriens. Pontes (1957, p. 170) signale, à ce propos, que l'un des ma- 
nuscrits parisiens qui conservent le Quodlibetum / Libellus contient de 
méme le traité De adventu Christi du dominicain Jean Quidort de Paris 
(m. 1306) : une apologie du christianisme per testimonium gentilium, 
oü figurent justement Ovide et Hermés. Il ne dit pourtant pas clairement 
Si nos textes s'y trouvent ou non. Fort curieusement, des extraits de ce 
traité ont été intégrés dans la grande compilation ou Electorium de 
l'oeuvre lullienne, entreprise par Thomas Le Myésier, au premier quart 
du XIV? siècle (Hillgarth 1971, p. 243-244, 386). Je n'ai pas pu étudier 
la question de plus prés, pour arriver à un résultat conclusif. 


Une note, en tout cas, à propos de la citation d'Hermés. Alain de 
Lille, théologien du XII? siècle, aime souvent citer son dialogue avec 
Asclepius, sans se rendre compte d'ailleurs que le Logostileos (Aóyoc 
1éA.eioc) ne constitue pas un ouvrage différent, mais le nom méme du 
dialogue (Alverny, 1965, passim). Nous retiendrons, en particulier, le 
cas de son apologie De fide catholica sive Quadripartita editio. .., pour la 
double raison que, là (P.L., t. 210, p. 403-405), ses extraits servent de 
transition — tout comme dans notre texte portugais — entre les parties 
qui concernent respectivement les juifs et les musulmans (paganos) et 
que l'une des citations, comme l'avait déjà indiqué Pontes (1957, p. 
176), correspond justement à celle de ce texte. Il faut ajouter que le 
catalan Raymond Martin aussi, sur lequel nous reviendrons à propos des 
textes d'origine islamique, cite à deux reprises au moins l'ouvrage her- 
métique dans son Explanatio Symboli Apostolorum (éd. March, p. 466, 
1. 51-55 et p. 470, 1. 43-46) ; et le texte de la première citation est encore 
plus proche de celui du L.C.E. que ne l'est le texte d'Alain de Lille ... 
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LE RECUEIL DE TEXTES CORANIQUES 


Reste à identifier l'origine de la premiére partie de l'apologie adressée 
aux musulmans, avec cet intéressant recueil de versets coraniques et de 
« traditions » islamiques (L.C.E., p. 248-252/443-449). Semblant étre 
reliée structurellement aux témoins littéraires de l'Antiquité paienne que 
nous venons d'analyser, elle ne révéle, par contre, aucun lien métho- 
dologique évident avec le texte qui suit, emprunté à Raymond Lulle (voir 
plus haut). Il faut toutefois lui rattacher les citations du méme genre qui 
se sont glissées dans ce texte. A la suite des tentatives plus ou moins 
heureuses de A. Martins (1938b), de Figanier (1948, p. 89-90) et 
surtout de Pontes (1957, p. 177-183), je vais tout d'abord analyser 
schématiquement le contenu et la forme de cette collection de citations, 
complétant et corrigeant, bien sür, mes prédécesseurs. 


Les trois dizaines de citations coraniques, dont la collection rappelle 
celle des fameux « testimonia » bibliques, sont explicitement attribuées 
à Mahomet (dise mafomede)... Elles sont réguliérement signalées par le 
numéro d'ordre des chapitres (s/zurat, sis/zurat, ilenzurat) respectifs et 
Souvent aussi par leur nom arabe. On en trouvera la liste, accompagnée 
d'indications complémentaires, dans le Tableau I, qui signale aussi les 
références à d'autres apologies chrétiennes, comme il sera expliqué plus 
bas. 


Pour ce qui est du Hadith, à quelques exceptions prés, les citations se 
trouvent toujours mélées aux textes coraniques. Le Tableau II en offre le 
relevé, avec les détails jugés nécessaires. On notera que la plus citée 
d'entre les collections de traditions prophétiques est de loin le Sahih d'al- 
Bukhari, le plus prestigieux recueil du genre!? : plus qu'une demi- 
douzaine d'extraits, presque toujours accompagnés de l'intitulé des 
« livres » (kitáb — titolo) d'oü ils ont été tirés. De chacun des recueils 
de Muslim, le Sahih, et de Malik ibn Anas, le Muwatta', on n'a qu'une 


18 GAS, I, p. 115-134 ; Enc. Isl., I, p. 136-7. Pour les deux recueils mentionnés 
à la suite, voir respectivement : Ib., p. 136-143, 457-464 ; Ib., VII, p. 691-693 et 
VI, p. 247-250. 
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seule mention??, A l'encontre de l'information de Pontes (1957, p. 180) 
et de Figanier (1948, p. 91), albolz et burat ne représentent pas d'autres 
ouvrages musulmans non identifiés, mais de simples corruptions 
textuelles. 


Dans le dernier cas, il s'agit d'une simple mauvaise legon de bucary : forme sous 
laquelle Bukhari est généralement mentionné — comme nom de livre du reste, tout 
comme Muslim. Quant à albolz, la confrontation de notre texte avec les originaux 
possibles, ou méme avec la citation correspondante qu'on trouve chez Raymond 
Martin ou Nicolas de Lyre (Pontes 1957, p. 444-445, 182-183), nous oblige à y voir 
une corruption de « Abü Hurayra » : le compagnon du Prophéte qui transmet la 
première tradition transcrite. La chose se répète d'une manière différente avec le 
transmetteur de la deuxiéme tradition : Abu Musa ; et le texte de Nicolas de Lyre, par 
exemple, renferme une autre forme de corruption : emhoria. Par ailleurs, le nom 
« Muslim », en tant que source, a dû sauter après l'expression livro que chamam, 
comme une ligne plus haut ce fut le cas avec le nom du chapitre de l'ouvrage d'al- 
Bukhari, lequel devait avoir été da creaçom. Ainsi donc, le texte original devrait être 
restitué à peu près dans ces termes (pour plus de détails, v. Tableau II) : 


Outrosy diz em esta gujsa no livro que he chamado bucary em no titolo «da 
creaçom> que o diabo... (premier extrait d’al-Bukhäri). E em no livro que 
chamam «muslim» diz albolz (lire : abu horeira ; j'ai inversé les deux mots 
antérieurs) o companheiro de mafomede que lhe ouuio dizer... (extrait de 
Muslim, premier hadith, transmis par Abu Hurayra). «Outrosy diz» abu musse 
(il y a un saut dans le ms., puis une incorporation postérieure du nom) que o 
profeta... (deuxième hadith, transmis par Abū Müsà). 


Nous avons déjà reconnu qu'il était difficile d'imaginer notre compi- 
lateur faisant oeuvre originale quant aux sources païennes et islamiques. 
Devant l'exceptionnelle érudition arabo-islamique que nous venons 
d'exposer, on mesurera certes la justesse de notre conclusion, car elle ne 


1? Du moins explicite. Il y aurait un second extrait de Muslim, comme on le 
verra tout suite. — On ignorera, certes, la suggestion de PONTES (1957, p. 179-180) 
selon laquelle le recueil de Muslim pourrait avoir existé dans la bibliothèque du roi 
Edouard sous le nom de Merli (cf. BRAGA, 1870, p. 228 ; PIEL, 1942, p. 415). On 
sait bien que c'est sous l'autorité de ce personnage, mi-magicien mi-prophéte des 
légendes du cycle arthurien, qu’apparait en portugais la deuxième partie du célèbre 
roman Demanda do santo Graal (BRAGA, 1870, p. 228 ; VASCONCELLOS/BRAGA, 
1894, p. 213 ; SARAIVA, 1950, p. 317-318 ; LAPA, 1981, p. 252-253). 
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se marie point du tout avec la méthode de travail de l'auteur du L.C.E. 
telle qu'elle s'est manifestée à nous jusqu'ici. Encore moins, si cet 
auteur se trouve étre portugais : pareille érudition suppose un cadre 
général d'études arabes et islamiques qui a fait totalement défaut au 
moyen áge lusitan, comme signalé au début de cette contribution. Force 
nous est donc de conclure que s'il n'a pas déjà eu sous la main une 
Disputatio Raymundi... remaniée sous la forme qui nous est actuelle- 
ment présente dans son ouvrage, le compilateur aura tout simplement 
trouvé, toute faite, notre liste thématique de textes coraniques et de la 
Tradition — peut-être méme dans le codex qui transmettait celle-là. Une 
partie a tout naturellement servi de transition à l'apologie lullienne contre 
l'Islam (voir plus haut), le reste y a été inséré, au fur et à mesure que la 
matiére de la controverse s'y prétait. 


ENCORE UNE SOURCE CATALANE 


Mais quelle a pu étre l'origine précise de cette liste scripturaire isla- 
mique ? 


Si l'on interroge la littérature polémique anti-musulmane, ce n'est que 
dans l'oeuvre de Raymond Martin (c. 1215-90) qu'on pourra retrouver 
la plus grande partie des citations coraniques et autres retenues dans la 
Cour impériale (Tableau I et II). On connaît bien ce dominicain catalan 
qui a été le plus grand hébraïsant et arabisant du moyen áge29. Son 
Pugio fidei et son Explanatio Symboli Apostolorum avaient été déjà 
analysés sous cet angle par Cortabarría (1983, p. 285-293). Bien avant, 
et dans le cadre d'une analyse plus générale, Daniel (1960, passim) y 
avait ajouté le De origine et progressu..., ou Quadruplex reprobatio..., 
qu'il pensait, trés justement, devoir appartenir sinon à Martin méme, du 
moins à un milieu qui en était proche (p. 13). Le traité a de fait été édité 
sous le nom du franciscain Jean de Galles (1285-1300), mais la paternité 
de Martin a été définitivement établie, tour à tour, par Hernando (1983) 


20 Monographies récentes : ROBLES, 1986 ; LAVAJO, 1988. Voir aussi : 
WILLI-PLEIN, 1980, p. 21-84 (sur le Pugio) ; COHEN, 1982, p. 129-169 ; CHAZAN, 
1988 (analyse du Pugio surtout) ; la communication de E. COLOMER publiée dans le 
présent volume. 
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et Lavajo (1988). La double édition critique du texte, sous les titres de 
De Seta Machometi... et de Tractatum contra Machometum. .., respecti- 
vement, nous permet à présent de documenter sans équivoque la raison 
de sa célébrité en matiére de connaissances arabo-islamiques. 


Pour ne parler que des textes islamiques qui nous concernent ici, on 
peut y dénombrer une quarantaine de citations du texte sacré des 
musulmans et jusqu'à trente tirées de la Tradition du Prophéte. Comme 
dans notre texte portugais, les sourates coraniques y sont signalées par le 
numéro d'ordre et/ou le nom ou titre?!, et les citations du Hadith, sou- 
vent par le nom des chapitres auxquels elles appartiennent22. Raymond 
Martin s'avére ainsi avoir été le chrétien occidental du moyen áge qui a le 
plus abondamment recouru au Coran pour des fins apologétiques et 
certainement le seul qui a véritablement connu et utilisé le Hadith 
musulman. Il ne faut pas s'en étonner. En bon dominicain, il croyait à la 
force de la preuve scripturaire — qu'elle vienne du texte biblique, évan- 
gélique ou coranique... — et de l'autorité de la tradition dans le dialogue 
religieux. Plus que tout autre dans son Ordre, il pouvait recourir aux 
sources religieuses de l'adversaire, gráce à ses connaissances linguisti- 
ques. C'est à ses travaux, du reste, que des confréres contemporains, 
aussi distincts que Thomas d'Aquin ou Ricoldo de Montecroce, ont eu 
recours pour assurer à leur propre ouvrage apologétique cette note 
obligatoire2>. 


Ce serait donc dans un milieu dominicain catalan proche de Ramón 
Martí qu'aurait été élaboré un recueil de textes autorisés de l'Islam pareil 


21 Alors que le L.C.E. donne ces titres exclusivement en arabe, Martin les donne 
en traduction latine et, exceptionnellement, en arabe, comme dans ses autres ouvrages. 

22 Jusqu’a la forme sous laquelle les ouvrages de Hadith se trouvent introduits 
dans les deux textes, il y a identité : les noms d'auteur, tels Bukhàri ou Muslim, y 
Sont considérés comme titres d'ouvrage et précédés invariablement des mentions no 
livro chamadolque chamam ou in libro que dicitur/vocatur. 

23 Pour Ricoldo, voir: MÉRIGOUX, 1986 ; LAVAJO, 1988, p. 683-695 et 
p. 1031-55 (éd. du ms. BNP lat. 4230). Dans le cas de l'Aquitain, quel que soit le 
sens des dépendances textuelles, il n'y a pas de doute qu'il a eu accès aux sources 
arabes par l’intermédaire de Martin. La littérature est abondante et contradictoire sur le 
sujet ; je me limite à renvoyer aux récentes mises au point de ROBLES (1986, p. 71- 
77) et LAVAJO (1988, p. 626-658), sans que cela signifie nécessairement une identité 
de points de vue quant à leurs conclusions. 
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au nôtre et pouvant servir à l'activité missionnaire24, Une analyse 
linguistique des formes qui reproduisent les noms arabes des sourates, 
dans le L.C.E., pourrait confirmer matériellement cette conclusion. Il 
n'est pas exclu, par ailleurs, que ce recueil ait pu contenir de méme 
d'autres textes d'origine paienne (peut-étre tirés de chez Jean Quidort ; 
v. supra), bibliques et judaiques, constituant un véritable thesaurus de 
testimonia en faveur de la foi chrétienne. 


L'ENCADREMENT SCÉNIQUE 


Ayant identifié, jusqu'ici, l'origine plus ou moins précise des sources 
que le compilateur dit avoir recueillies et « mises ensemble », on aura 
délimité du méme coup la nature de ce travail de compilation. Son origi- 
nalité réside, ainsi, dans l'agencement des sources selon le schéme 
esquissé au début de notre exposé, mais surtout dans la mise en scéne 
fictive, vraiment belle et poétique, qui ouvre la triple apologie et annonce 
le caractère dialogique de tout le texte. 


Autant Pontes que A. ou M. Martins ont justement célébré cet aspect 
littéraire qui fait le charme de l'ouvrage. Ils l'ont fait, cependant, dans 
une perspective de critique littéraire proprement portugaise, alors que la 
question se pose sérieusement de savoir si l'auteur ou compilateur est 
vraiment portugais. Car, devant tout ouvrage anonyme, les bonnes 
régles de la critique textuelle obligent non seulement à en découvrir les 
sources, mais à en retracer le contexte historique, linguistique, littéraire 
et socio-culturel qui l'a vu naître — le Sitz im Leben si cher à la méthode 
philologique allemande. 


Déjà le choix, somme toute judicieux, des chefs-d'oeuvres d'apologie 
chrétienne que nous y avons décelés suppose l'existence préalable de 
nombreux écrits du méme genre : chose qui faisait quand méme défaut 
dans les bibliothéques portugaises du XIV* siécle (M. Martins 1956, 


24 Sur les présupposés et méthodes de cette activité : ALTANER, 1924 ; TEJADA, 
1950, p. 69-73 ; CORTABARRÍA, 1970 ; COHEN, 1982, p. 103-169 ; LAVAJO, 1984 
et 1988, p. 379-409. 
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p. 307-316). L'histoire, de plus, n'a enregistré, pour le Portugal, aucu- 
ne discussion publique entre chrétiens et juifs ou musulmans — pour ne 
pas parler des paiens (dénomination qui à l'époque indiquait concréte- 
ment les Tatares ou Mongols) ou des « grecs », c'est-à-dire, des 
chrétiens « hérétiques » byzantins25 — pour s'expliquer l'apparition 
sui generis d'un texte pareil au nótre. Ici, il ne s'agit pas simplement du 
genre littéraire de l’altercatio ou du Religionsgesprách, bien connu des 
apologétes chrétiens (Voss 1970 ; Walther 1920), mais d'un scénario 
riche et vivant, oú apparaissent, entre autres, une série de personnages 
bien caractérisés du point de vue de la physionomie, du vétement et des 
traits psychologiques. M. Martins (1979, p. 117-119) a regroupé quel- 
ques descriptions de rabbins juifs, les mieux et plus fréquemment 
caractérisés et qui reçoivent même, à l'exclusion des autres adversaires, 
des noms individualisés : Musse, Papias, Narco, Zarom, etc. Mais on a 
aussi la description d'un uléma musulman (L.C.E., p. 62), celle d'un 
évêque byzantin (/b., p. 114) et plusieurs, moins caractéristiques, 
concernant les interlocuteurs païens. Nous avons là autant de détails qui 
présupposent des événements réels pouvant servir de modéle, ainsi que 
des relations concrétes et vives, sinon antagoniques, entre les différents 
groupes sociaux que ces personnages prétendent incarner. 


Et n'est-il pas pour le moins intriguant d'entendre parler d'empereur 
ou de cour impériale au XIV* siècle portugais ? Et que dirait-on de 
l'expression constamment répétée de catolica rreynha ? Et cette mysté- 
rieuse reine « venue des parties de l'Orient », avec des « chameaux 
chargés d'épices, de beaucoup d'or et de pierres précieuses » ? Celle-ci, 
chaque fois qu'elle dirige la parole à ses savants interlocuteurs juifs, les 
appelle dom rreby : a-t-on jamais traité les rabbins de dom, au Portu- 
gal ? Que je sache, ce titre y est réservé aux nobles et au haut clergé (qui 
se recrutait originellement dans ce milieu). 


25 A propos de la discussion sur la procession du Saint Esprit (L.C.E., 
p. 114ss./270ss.), thème favori de R. Lulle, voir: KAMAR, 1957; GARCÍAS, 
1959a-b et 1962. — Ce passage, il est vrai, a une source lullienne directe (Liber de 
quinque sapientibus), mais la fine caractérisation (absente de cette source) que fournit 
notre texte portugais de l'évéque byzantin et l'inclusion, à la fin de l'encadrement 


scénique, des « grecs » parmi les peuples présents pour écouter la « reine sage », 
illustrent clairement notre propos. 
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Il serait fastidieux d'allonger la liste de pareilles objections, qui 
devaient étre sans doute présentes à l'esprit d'une personne aussi avisée 
que Carolina Michaélis (Vasconcellos/Braga 1894, p. 251), quand elle 
exprimait une certaine réserve à l'égard de l'originalité portugaise de 
notre compilation. Essayons donc de chercher ailleurs le véritable Sitz im 
Leben du L.C.E. 


SUR LES TRACES D'UNE ORIGINE CATALANE 


Nous avons vu que du point de vue des sources, Nicolas de Lyre 
excepté, on se trouvait en terre catalane : Raymond Lulle et Raymond 
Martin ou ses disciples dominicains. Mais les textes de l'hébraisant 
parisien ont été choisis, regroupés et méme légérement remaniés par 
quelqu'un qui devait être familier de l’exégèse scripturaire et de la 
littérature judaique, en méme temps que des discussions publiques avec 
les juifs : caractérisation qui s'applique bien aux milieux missionnaires 
catalano-aragonais des XIN® et XIV? siècles26. 


Une observation, encore, à propos du genre dialogique imprimé à 
l'ensemble de l'ouvrage. Parmi les apologétes chrétiens du moyen áge, 
C'est bien le catalan Raymond Lulle qui en aura fait l'usage le plus 
extensif dans ses écrits, joint plus d'une fois, et sous des formes 
variées, à un encadrement poétique et théátral tout-à-fait analogue à celui 
qui nous occupe ici. Loin de moi de prétendre lui attribuer la com- 
position du L.C.E. Je veux tout simplement suggérer que c'est dans un 
milieu qui a été proche de lui que nous devons localiser le compilateur 
des pages de l'oeuvre conservée en portugais. 


Mais indépendamment de cela, il y a lieu de se demander si une mise 
en scène théâtrale aussi riche de détails et de réalisme (v. l'Appendice) 


26 Voir passim la première partie de la note 1, à compléter, pour ce qui est des 
discussions publiques, par MUTIUS, 1982 (Barcelone, 1263) et LIMOR, 1984 (Major- 
que, 1286). Ces ouvrages me dispensent de citer les nombreuses études partielles qui 
les ont précédés. Traduction française récente de la dispute de Barcelone signalée sous 
le nom d'auteur « Nahmanide », dans les Références bibliographiques. 


LE LIVRO DA CORTE ENPERIAL 151 


peut surgir sans une activité théátrale assez développée. Or, on sait qu'à 
la suite des savantes recherches de Donovan (1958) — confirmées 
explicitement par M. Martins (1969, p. 11-33) et indirectement par 
Rebello (1977), pour ce qui est du Portugal — le théátre liturgique 
médiéval, le seul pratiqué à l'époque, n'a existé vraiment en Péninsule 
Ibérique qu'en Catalogne, sans doute gráce à l'introduction trés tót de la 
liturgie franco-romaine. 


Nous avons relevé plus haut que les images d'un « empereur céles- 
te » ou d'une « cour impériale » pouvaient difficilement naítre en terre 
lusitane. Par contre, de tous les royaumes de l'Europe chrétienne des 
XIIe et XIV? siècles, c'est celui d'Aragon-Catalogne qui a connu la plus 
formidable expansion, tout à la fois militaire, politique et économique. 
Les limites de ce véritable empire ont pu atteindre, par moments, le Sud 
de la France, la Sicile, la Sardaigne et Naples — sans parler des 
royaumes musulmans de Valence et des Iles Baléares qu'il intégrait déjà. 
C'est toute la Méditerranée centrale qui se trouvait dans son orbite, et des 
relations commerciales et militaires privilégiées en direction du Bos- 
phore, d'un cóté, et de la marge Sud, de l'autre (Tunisie des Hafsides, 
Egypte des Mamelouks) achevaient d'élargir son champ d'action et les 
horizons possibles de sa constante expansion. 


Le travail missionnaire si intense des dominicains et des franciscains 
s'articulait parfaitement avec cette réalité politique. On ne s'étonnera 
donc pas de voir Lulle parler indifféremment d'Arbre politique et d'Ar- 
bre impérial (cf. Tejada 1950, p. 89-93 ; Platzeck n? 77a) et employer 
abondamment, dans ses écrits, le terme emperador et ses dérivés 
(Corominas IV, p. 842b-c). Plus tard, saint Vincent Ferrier (1350-1415) 
parlera de la magestat imperial du Christ. Le dictionnaire catalan 
d'Alcover/Moll (VI, p. 597b), d'oü j'ai tiré cette référence, signale 
aussi, pour les XIII* et XIV* siécles, l'expression explicite de palau 
imperial (« palais impérial »). N'aurions-nous pas là l'origine directe de 
notre Cour impériale ? On n'oubliera pas que la fameuse « Dispute » 
de Barcelone (été 1263), évoquée plus haut, s'est déroulée dans le 
propre palais royal, en présence du roi, de la cour et du clergé. 


27 OLWER, 1926; MARTÍNEZ, 1956 ; DUFOURQ, 1966 ; SCHNEIDMANN, 1970. 
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LA « REINE ORIENTALE » 


J'avais toujours été intrigué, en lisant la Cour impériale, par l'image 
de la « reine orientale », objet de tous les égards de l'Empereur céleste 
et dépositaire d'une grande sagesse, celle-là même qui allait lui permettre 
de jouer le róle de l'Eglise militante et missionnaire. J'étais sür que la 
découverte de l'origine précise de cette image littéraire allait nous mettre 
infailliblement sur la piste de l'identité nationale de l'auteur du prologue 
et, par là, de toute la compilation aujourd'hui conservée en portugais. Et 
voilà que je tombe sur le précieux travail de Sarrablo (1961), intitulé 
justement La reina que vino de Oriente ! Il s'agissait de la biographie de 
Marie de Lusignan, soeur du roi Henry II de Chypre (1285-1324) et 
seconde épouse de Jacques II d' Aragon (1291-1327). 


Tout d’un coup s'éclairait à mes yeux le mystère du cadre lyrique qui 
ouvre notre livre et s'expliquaient les détails mémes du tableau. A 
commencer par la réception faite à la reine, qui dénote un parallélisme 
frappant avec la description que donne Sarrablo, à partir de documents 
de l'époque, de l'accueil exubérant réservé à la future épouse royale, 
venue de bien loin, et des propres festivités nuptiales célébrées à 
Géronne, à la fin de novembre ou début de décembre 1316. Ce mariage, 
qui était un peu contesté dans le royaume, cachait des desseins politi- 
ques : on espérait recevoir un jour, par l'entremise de l'épouse royale 
(son frére Henry II était épileptique et n'avait pas de descendant), le 
royaume de Chypre et d'Arménie (de Cilicie), de méme que celui, 
nominal, de Jérusalem... Au peuple et au clergé, il était nécessaire de 
traduire cela en termes religieux : la nouvelle union royale devrait per- 
mettre l'élargissement des frontiéres de la Chrétienté « catholique » ; aux 
nombreux missionnaires exaltés allait bientót s'ouvrir un nouveau champ 
d'action. 


C'est indirectement ce message que prétend faire parvenir le roi en 
réponse aux interrogations que suscite, dans le royaume, ce deuxiéme 
mariage. N'avait-il pas juré de ne pas se remarier à la suite de la mort 
prématurée, en 1310, de sa première épouse, la belle Blanche d' Anjou, 
tant aimée du peuple et qui lui avait donné dix enfants (Sarrablo 1961 ; 
Martínez 1948) ? L'encadrement scénique inaugural dépeint admirable- 
ment la situation. Voyons comment. 
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L'Empereur tróne au milieu de deux reines-épouses (!), l'une à sa 
droite, siégeant sur un tróne d'ivoire, et l'autre à sa gauche, sur un tróne 
d'albátre (v. l'Appendice). La première à apparaître en scène est décrite, 
gráce à des textes de l'Apocalypse qui s'appliquent à la Jérusalem 
céleste, à l'Eglise triomphante annoncée par le sous-titre28, dans les 
termes d'une iconographie propre à la Vierge Marie, Reine du ciel (il y 
aurait là tout un travail de comparaison à faire entre notre composition 
littéraire et l'iconographie catalane de l'époque...). La « reine qui vient 
d'Orient », elle, figurant l'Eglise militante, est présentée comme l'épou- 
se bien-aimée du Cantique des cantiques... Et fort curieusement, c'est la 
« première reine » qui lance, à l'arrivée de la seconde, l'interrogation : 
« qui est celle-ci qui apparait comme le matin... ? » (Cant., VI, 10). 
N'entendons-nous pas, derriére ces paroles, Blanche d'Anjou, et le 
peuple avec elle, réclamer au roi une explication pour le virage effectué ? 


ORIGINAL CATALAN ET TRADUCTION PORTUGAISE 


Si ce rapprochement est valable, le Livro da Corte Enperial aura été 
composé à la suite de ce mariage quelque peu insolite pour les catalans, 
mais dont les festivités les avaient profondément marqués. Il aura pu étre 
expressément commandé par le palais et l'auteur se serait promptement 
acquitté, se contentant d'assembler et de traduire trois ou quatre textes 
apologétiques déjà existants et de les encadrer littérairement à la maniére 
lullienne et dans la perspective idéologique esquissée ci-dessus. A 
propos de cette inspiration lullienne et l'inclusion majoriteire de ses 
traités29, rappelons que Raymond Lulle venait de mourir; cette année 
méme, et qu'il avait toujours maintenu des contacts avec la cour, lui qui 
avait été le champion, quelque peu donquichottesque, de la cause qui 


28 11 y a plusieurs indices qui me font penser que les sous-titres ne sont pas 
originaux. 

29 Bien avant que l'ampleur des sources lulliennes ait été clairement révélée gráce 
aux recherches de PONTES (1957), TEJADA (1943, p. 199-202) et SARAIVA (1950, 
p. 690-697) traitaient, tour à tour, du L.C.E. dans le chapitre sur les influences de 
Lulle au Portugal. Voir dans le méme sens : PONTES, 1986, p. 61-67. 
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prónait la sujétion des activités politiques aux nobles impératifs du 
Catholicisme. 


Le mariage ayant été célébré vers la fin de 1316, la composition de 
l'ouvrage devrait donc se situer pas trés loin de cette date. Certainement 
avant l'été de 1318, car à cette époque la mésentente entre les époux 
royaux, qui durera jusqu'à la mort de Marie de Chypre, en septembre 
1322, était déjà du domaine public (Sarrablo 1961, p. 95ss.). 


Le texte a d étre rédigé en catalan, afin d'atteindre son objectif, et 
dans la ligne du Docteur Illuminé, qui avait magistralement ouvert la voie 
en la matiére. La version portugaise, du reste, semble conserver 
quelques vestiges de cet idiome (Saraiva 1950, p. 693 ; Pontes 1957, 
p. 169). C'est un aspect qui mériterait une recherche plus systématique, 
dans le cadre de laquelle, à titre d'exemple, l'analyse des formes des 
noms propres liés à la littérature judaique et aux livres de l'Ancien 
Testament cités dans les traités de Nicolas de Lyre, pourrait fournir des 
résultats importants. 


Une copie du livre serait parvenue tout naturellement à la reine du 
Portugal, sainte Isabelle, qui était la soeur de Jacques II et qui suivait 
avec sollicitude les péripéties familiales de son frére (Martínez 1948, 
passim). On notera, à ce propos, que la même bibliothèque royale qui 
intégrait le L.C.E. (voir plus haut), contenait aussi deux livres en 
aragoez (Braga 1870, p. 245-247 ; Piel 1942, p. 416) : ils pourraient 
remonter à la méme époque, bien que les contacts politiques, éco- 
nomiques et culturels entre les deux pays extrémes de la Péninsule 
Ibérique se soient maintenus et méme intensifiés jusqu'à la fin du XV 
siécle. Quand le texte, plus tard, a été traduit dans la langue du pays, le 
traducteur n'aura eu qu'à retoucher un seul mot du prologue pour donner 
l'illusion d'un travail un minimum original : là oü il était dit que les 
« explications et expositions de docteurs » et les « dires d'hommes 
Savants », regroupés dans le livre, avaient été traduits du latin au cata- 
lan, on pouvait lire désormais « du latin à la langue portugaise » 
(L.C.E., p. 1; cf. Pontes 1957, p. 119). 


Il existerait une objection toutefois à une partie de cette reconstitution, 
notamment quant à la date de composition mise en relation directe avec le 
second mariage de Jacques II, roi d' Aragon-Catalogne. Il s’agit de la 
datation attribuée aux textes de Nicolas de Lyre intégrés dans notre 
« recueil », laquelle nous reporterait à une vingtaine d'années plus tard. 
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Il me semble avoir démontré dans le paragraphe correspondant qu'en 
l'absence d'une édition critique de l'ensemble de l'oeuvre polémique de 
l’hébraïsant de Paris, il n'est pas possible d’être catégorique au sujet des 
textes véritablement traduits. Et si les recherches futures devaient confir- 
mer qu'il s'agit bien des traités tardifs de cet auteur, ne pourrait-on pas 
penser à une inclusion postérieure ? C'est-à-dire que, dans un premier 
moment, le recueil apologétique, de part en part « lullien » (textes et 
prologue) concernerait les païens-tatares et les musulmans — margina- 
lement, les chrétiens « hérétiques ». En dernière analyse, les juifs ne se 
trouvaient pas tellement hors de la Chrétienté, pour justifier la dilatation 
des dimensions du royaume-empire en direction de l'Orient. N'avons- 
nous pas constaté du reste quelques divergences de traitement littéraire 
entre l'apologie qui les visait et celles à l'adresse des autres non- 
chrétiens ? 


Université d' Evora Février 1992 
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Tableau I — Citations coraniques dans le L.C.E. et chez Raymond Martin 


sms O oes CY Roms EN Geek 


PIÈCE INITTIALE (p. 248-51/443-9) INTERPOLATIONS AU TEXTE LULLIEN 


(Eminence de Jésus et de Marie) 


(Pratique du serment : p.257-8/457) 


nübra 3,45-49 Pugio elcharim 


66,1-3 | DSM, 36 et 46 


enüce 4,171 DSM, 24 elmey[de] | 5,89 Ib., 46 
(hadith, v. Tableau IT) 
3,42 Pugio/DSM, 24 (Mariage et divorce : 
echarim 66,12 Pugio/DSM, 24-26 p.258-61/458-61) 
(hadith) (bis) 


lazeb 33,37 
elbacara 2,230 Ib., 42 
(hadith) 


(Authenticité de la révélation biblique 
et évangélique) 


5,111 
elmeida 5,112 
egas (sic) | 61,14 DSM, 26 
hadr (sic) 57,27 


(Vie intime du musulman et du 
Prophéte: p.269/471-2) 


3,55 elbacar 2,223 Ib., 44 
elbay cara | 2,277 (?) cf. 4,3-4 Ib., 42 
5,44 elcaze 33,50-51? | Ib., 34 
6,154 ESA, 454/ DSM, 56 || (hadith) 
elmeide 5,46 DSM, 26 5,6 ESA, 484 
elbequira 2,136 ESA, 454/ DSM, 56 || (hadith) 
elmeide 5,68 Ibidem 


(Paradis charnel D : 
p. 266/467-8 et 271-2/475-6) 


(Incorruptibilité de l’Ancien et du 
Nouveau Testament) 


61,12 
elana 77,41-44 
eliga Ibidem 52,19-24 
elnebit ESA, 454 equitell 47,15 DSM, 30 
rrait (2) Ibidem 55,56 Ibidem 


(*) Les divergences qui existent par rapport aux références indiquées par Pontes (1957) tiennent 
sans doute au fait que celui-ci se reporte au texte étali par L. Marracio (Padoue, 1698). 

(**) Pugio = Pugio fidei (cité d’après les indications de Cortabarría, 1983, p. 186-287) ; ESA 
= Explanatio Symboli Apostolorum ; DSM = De Seta Machometi. 

(1) Simples références et non interpolations au texte lullien. 

(2) Sic. Ce nom, écrit en marge du texte comme tous les autres, correspondrait en fait à celui de 
la sourate 13 (al-ra'd), qui ne contient aucun verset qui puisse avoir affaire avec le sujet. L'indi- 
cation de la sourate 10 existe dans le texte méme. 
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Tableau II — Citations du Hadith dans le L.C.E. et chez Raymond Martin 


Références/Originaux (*) |Référ. / Edit. (**)| ^ Oeuvres de R.M. 


Eminence de Jésus et de Marie: p.248-89/444-5 


bucary Khalq 54-10-17 


[Muslim] | Fada'il 40-43-146 


bucary Anbiya’ 55-41-1 


(Jugement final: p.256/454) 


Fitan wa-ashrát al-Sása 
52-8-29 
Raqäq 76-42-2 


mittim 
(Muslim) 
elbucary 


Mariage et divorce: p.261/461) 


bucary Taláq 63-37-2 


cf. 63-7-2 (?) 


IV-324-506 
Pugio fidei 
IV-1838 Pontes, 444-5 
Cortabarría, 286 
IV-428-643a 


IV-2894 
VIII-342-518 


De Seta Machom., p. 32 


VII-182-238 
VII-139-190 


(Vie intime du Prophéte: p.269/472-2) 


(Tafsir al- Qur'àn, 
60-240-1 
Talaq 63-3-1/2 
Ghusl 5-13-2 
Wudü’, hadith 123 
(Malik, Muwatta’) (+ 136) 


VI-295-311 
VII-131/2-181/2 
1-165-268 
p. 49 

(* p. 52) 


(*) Titres des « livres » (kitab) qui divisent les ouvrages, leur n? d'ordre, n? des 
chapitres et des traditions (tous différents d'une édition à l'autre). 

(**) Volume, page, n? général de la tradition. Pour les éditions utilisées, voir les 
Références bibliographiques en fin d'article. 
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APPENDICE 


MISE EN SCENE INAUGURALE DU LIVRO DA CORTE ENPERIAL 


Traduction des pages 5-9 de l'édition de 1910 (L.C.E.), due à ma collégue 
Christine Zurbach, à qui je réitére ici l' expression de ma sincére gratitude. Les textes 
ou réminiscences bibliques sont en italiques. Les abréviations des livres cités sont 
celles de la Bible de Jérusalem. Il est évident qu’ une recherche plus systématique aurait 
permis d'identifier un plus grand nombre de passages. Pour reprendre les termes 
expressifs de M. Martins (1964, p. 31), « qui a écrit ces pages connaissait la Bible du 
dehors et du dedans ». Notre intérét a porté en particulier sur la description des deux 
reines. Pour la description du céleste empereur, l'auteur s' est inspiré certainement du 
passage de l’ Apocalypse 12, 13-16, lui-même dépendant de Daniel 7, 9-14 et 1 0, 5- 
6 ; voir aussi Cantique des cantiques 5, 10-16. D' aprés M. Martins (ib., n. 1 0), le 
portrait méme du personnage (cheveux blonds, yeux bleu clair, etc. ) se baserait sur la 
lettre apocryphe de Publius Lentulus aux sénateurs romains. 


DES CHOSES QUE FIT JÉSUS CHRIST 


Le céleste empereur fit réunir les cours royales (reaes cortes) pour le grand bien et 
l'honneur de toute la seigneurie. Ces cours se réunirent dans un pré trés grand et trés 
beau tout couvert de verdure et de fleurs de beaucoup de couleurs différentes et d'un 
parfum précieux. Et tout le pré était entouré tout autour de beaucoup d'arbres trés 
beaux qui donnaient des fruits trés sucrés et trés savoureux et de plusieurs formes. Et 
autour du pré coulaient des eaux trés limpides qui sortaient de sources très claires qui 
naissaient dans ce pré. Tout le pré était couvert par-dessus d'un trés riche drap de soie 
d'une couleur d'un bleu trés fin avec des étoiles en or autant qu'il pouvait en contenir. 
Et autour du pré il y avait beaucoup de draps richement brodés avec beaucoup 
d'histoires différentes et avec des broderies trés belles. Et au milieu du pré il y avait 
une chaise royale d'une pierre précieuse qu'on appelle jaspe très haute et très 
richement travaillée. Et plus bas il y avait deux autres chaises très riches et très belles 
l'une d'elles en ivoire. Et l'autre [en une] pierre qu'on appelle albátre. Et en plus de 
ces chaises il y avait beaucoup de sièges très bien rangés et beaucoup d'estrades 
couverts de trés riches et trés beaux draps. 


Et sur cette chaise royale qui était la plus haute était assis un baron trés bien paré 
et trés beau, la stature de son corps était moyenne et ses membres bien proportionnés. 
Son visage était vénérable et honnéte et avec une telle apparence que ceux qui le 
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regardent peuvent sans peine l'aimer et le craindre. Les cheveux de sa téte étaient de 
couleur noisette bien mûre et étaient lisses jusqu'aux oreilles et de là jusqu'au bout 
étaient crépus et blonds (amarelos) et étaient plus resplendissants et descendaient 
jusqu'aux épaules. Ce glorieux baron avait une raie (espartidura) au milieu de la téte 
comme c'était la coutume des nazaréens qui étaient parmi les juifs les plus saints. Le 
front de ce baron était lisse et trés clair et ses joues sans taches et sans rides avec une 
couleur rouge pále qui lui donnait une grande convenable beauté. Sa bouche et son nez 
étaient tels qu'il n'y avait rien à leur reprocher et sa barbe était abondante en poils 
tous égaux et bien coiffés, Elle n'était pas longue mais était divisée en deux parties au 
menton. Son regard était simple et már d'une grande prudence (curdura) et les yeux 
bleu clair (guazeos) et trés beaux. Son apparence était telle qu'il est dit de lui 
véritablement qu'il est plus beau que tous les hommes (cf. Ps. 45, 3a). 


Ce baron si bien paré était vétu d'un long vétement allant jusqu'aux pieds trés 
beau et de plusieurs couleurs. Et il était ceint à la poitrine d'une ceinture en or fin. Et 
sur le vétement il y avait des lettres qui disaient ainsi roi des rois et seigneur des 
seigneurs (Ap. 17, 14). Ses pieds étaient chaussés de chaussures qui semblaient étre 
en or. Il avait sur la téte une couronne en pierres précieuses de quatre couleurs. Une 
partie de la couronne était faite d'un pierre verte qui dépassait tout le vert de toutes les 
choses du monde. Et elle était si resplendissante qu'un homme pouvait sans peine se 
regarder en elle comme dans un miroir et de sorte que tout l'air autour d'elle se faisait 
vert. L'autre partie de la couronne était d'une pierre rouge couleur de feu qui jetait des 
rayons comme des flammes de feu. L'autre partie d'une pierre trés blanche et trés 
brillante comme l'eau quand elle est frappée par les rayons du soleil. Une couronne 
comme celle-ci de quatre couleurs comme l'arc du ciel se trouvait sur la téte de ce 
glorieux baron. Et dans sa main il avait un livre scellé de sept sceaux (cf. Ap. 5, 1). 
Et autour de la chaise royale il y avait toute la cour des ordres des esprits célestes et 
ils avaient beaucoup d'instruments de différentes formes dont ils jouaient et faisaient 
beaucoup de sons trés gracieux et disaient des chants trés doux et des louanges trés 
précieuses à l'empereur céleste. Et aprés avoir chanté et joué pendant un long moment 
ils se lancèrent face contre terre devant la chaise du glorieux baron et Y adorérent en 
disant ainsi bénédiction et clarté et sagesse et gráces et vertu et honneur et force 
appartiennent au dieu tout puissant amen (Ap. 7, 11-12). 


DE L'ÉGLISE TRIOMPHANTE 


Sur l’une des chaises qui était près de la chaise royale du glorieux baron était 
assise une reine très belle à savoir sur la chaise en ivoire sur le côté droit. Et cette 
reine était vêtue et couverte de soleil. Et sur la tête elle avait une couronne de douze 
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étoiles trés brillantes. Et elle avait la lune sous les pieds. Et autour d'elle il y avait 
une nombreuse compagnie de plusieurs sortes des barons et des femmes couverts et 
vétus de vétements blancs et de (leurs) couronnes en or sur la téte. Et dans leurs mains 
ils tenaient des branches de palmier trés brillantes. Et ils étaient trés bien parés 
d'atours divers selon l'état et la condition de chacun qu'il serait long de raconter. Et ils 
étaient tous devant la chaise royale du glorieux baron. Et ils tirérent leur couronne de 
leur téte en disant seigneur notre dieu tu es digne de recevoir gloire et honneur et vertu 
parce que tu as créé toutes les choses et elles sont créées par ta volonté (Ap. 4, 11). 
Seigneur tu es digne d'ouvrir le livre et d en briser les sceaux parce que tu as été mort 
et tu nous as rachetés par ton sang et de toutes les nations du monde tu as fait de nous 
un royaume durable et que nous régnons pour toujours sur la terre céleste (ib. 5, 9- 
11). Et cette noble reine commenga à parler avec une trés grande révérence au glorieux 
baron de cette facon en disant gloire et louange et honneur et vertu à toi (cf. ib. 5, 13) 
roi christ céleste empereur je me réjouirai en toi parce que tu m'as vétue des 
vétements du salut (cf. Ps. 21, 2) et comme ta femme tu m'as couronnée d'une cou- 
ronne et pour cela je suis sur cette chaise comme reine et je ne suis pas veuve et plus 
jamais je ne verrai le deuil (Ap. 18, 7). A cela le glorieux baron répondit et dit je suis 
le commencement et la fin je suis le premier je suis le dernier et je suis vivant et j'ai 
été mort et maintenant je suis vivant pour l'éternité (ib. 1, 17-18) et tu régneras avec 
mois sans fin. 


DE L'ÉGLISE MILITANTE 


Tandis que l'empereur céleste était ainsi avec toute la chevalerie des cieux ainsi que 
les anges et toutes les ámes saintes qui sont dans la gloire céleste apparut une reine 
trés bien paréc venant de l'orient. Et cette reine portait des vétements dorés. Et elle 
était couverte tout entiére de beaucoup de couleurs différentes. Avec elle venaient 
beaucoup de personnes de diverses nations et avec beaucoup d'atours différents et 
riches. Et les vétements étaient de couleurs différentes. Beaucoup de barons et de 
femmes venaient avec elle trés richement vétus. Et ceux-ci étaient prés d'elle mais 
beaucoup plus nombreux étaient ceux qui venaient écartés d'elle. Et ceux-ci étaient 
sans ornements, Et elle apportait beaucoup de chameaux chargés d'épices et de 
beaucoup d'or et de pierres précieuses (cf. Is. 60, 9). Elle venait très belle et très bien 
parée. Et quand elle entra dans le grand pré où se trouvait l'empereur céleste l'autre 
reine commença à dire qui est celle-ci qui vient comme l' aube qui se lève très belle 
comme la lune choisie comme le soleil épouvantable pour les méchants comme la 
troupe de guerriers bien ordonnée (Ct. 6, 10). A ceci répondit l'empereur céleste celle- 
ci est la reine orientale qui passa à travers le désert comme colonne trés fine de fumée 
d'espèces de myrrhe et d'encens et de toutes les autres choses de bonne odeur (ib. 3, 6) 
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et ores elle vient des confins de la terre pour entendre ma sagesse. Et tout de suite elle 
se mit à genoux par terre devant l'empereur céleste. Et lui la prit par la main et lui dit 
viens mon épouse ma beauté ma colombe viens (ib. 2, 13-14) et tu seras couronnée et 
je te mettrai sur la chaise royale parce que je désire beaucoup ta beauté (cf. Ps. 45, 
12a). Et elle lui répondit 6 seigneur racine de david étoile blanche matinale 6 soleil 
naissant (ouriente) dans les hauteurs splendeur de la lumière infinie 6 roi tout-puissant 
embrasse-moi du baiser de ta bouche et réconforte-moi (ib. 1, 2) et donne à ma langue 
la parole juste et sonore pour que je démontre ta gloire et ta grandeur. 


DU POUVOIR QUE L'EMPEREUR CÉLESTE A DONNÉ À L'ÉGLISE MILITANTE 


Alors cette reine a offert à l'empereur céleste beaucoup d'épices et beaucoup d'or. 
Et lui l'embrassa sur la bouche et la fit asseoir sur l'autre chaise qui était sur le cóté 
gauche. Et il lui dit ainsi je t’établis sur les peuples et sur les royaumes et je te donne 
le pouvoir pour que tu détruises et défasses les méchancetés et les faussetés et que tu 
implantes les vertus et la vérité et ce que tu détermineras sur la terre sera déterminé 
dans le ciel et à toi je te donne les clés du royaume des cieux (cf. Mt. 16, 19). Ensuite 
il lui mit sur la tête une couronne royale. Et tout de suite les anges commençèrent à 
chanter à haute voix disant voici la reine à la splendeur divine épouse de l'empereur 
céleste qui est vierge et mére de beaucoup d'enfants elle est unie à jésus christ empe- 
reur céleste par un lien de foi que l'on ne peut pas corrompre et elle l'épouse dans la 
foi et dans le justice et dans la miséricorde c'est elle la reine dont parle le prophète 
vétue en or de sagesse avec beaucoup de gráces différentes et de vertus (?) elle est 
estimée par tous les peuples par elle les filles des gentils adorent la face de jésus christ 
en lui offrant des dons de dévotion et les rois des [pays du] couchant et les princes et 
les vierges sont conduits à l'empereur céleste avec plaisir et grande joie par cette reine. 
Celui qui a soif et désir de sagesse qu'il le demande à cette reine et elle lui donnera 
l'eau vive de claire sagesse et de consolation divine (cf. Ap. 22, 27) celui qui est 
ignorant qu'il interroge cette reine et elle lui donnera la certitude. 


DE COMMENT L'ÉGLISE MILITANTE 
RECOIT LA GRÁCE DE JÉSUS CHRIST EMPEREUR CÉLESTE 


Une grande joie fut manifestée par toutes les personnes qui étaient présentes à cette 
cour royale. Et l'empereur céleste était trés content et trés gracieux avec ces deux 
reines. L'une d'elle était en grand contentement regardant la face de l'empereur avec 
délice. Mais celle qui était de la terre de l'orient était trés songeuse parce qu'elle devait 
délibérer (livrar) sur toutes les affaires de cette cour. Et elle se leva de sa chaise et 
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s'approcha de l'empereur céleste et lui parla longtemps. Et lui la bénit et la fit asseoir 
sur une chaise comme elle l'avait été auparavant et langa sur elle un rayon de lumiére 
comme du feu très éclatant qui la rendait trés claire et trés belle (cf. Is. 60, 1-2 et 19, 
avec Ap. 21, 33). Et toutes les personnes qui l'accompagnaient (todalas companhas) 
la regardaient avec un grand émerveillement et étaient tous silencieux. Et alors cette 
reine sage fixa l'empereur en levant les mains et ensuite tourna son visage vers les 
peuples qui étaient venus avec elle et vers d'autres gens de différentes sectes et de 
différentes croyances qui se trouvaient dans ce grand pré. Et il y avait là des juifs et 
des maures et des gentils et des grecs de nombreuses contrées et ils étaient écartés de la 
trés glorieuse reine. Et elle commenga son oraison trés bien ornée (apostadamente) de 
la facon qui suit. 
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RESUMEN — RÉSUMÉ — SUMMARY 


A diferencia de lo que sucedió en la Europa medieval y en la Península Ibérica en 
particular, no encontramos en suelo portugués una verdadera literatura polémica reli- 
giosa. Quedamos, pues, intrigados ante la existencia de una obra tan rica y elaborada 
como es el Livro da Corte Enperial : una apología tripartita del cristianismo frente a 
los paganos o « filósofos », a los judíos y a los musulmanes, elaborada en el siglo 
XIV. 


Se ha podido demostrar, mediante varios estudios, la casi total dependencia del 
Livro de textos hispánicos y franceses, a saber, de obras de Ramón Llull y de Nicolás 
de Lira (en este caso, con cierto ropaje catalán). Quedaría salvaguardada, no obstante, 
la originalidad portuguesa del trabajo de compilación, así como del maravilloso en- 
cuadramiento escénico-literario : una disputatio ocurrida en la « Cortes celestiales », 
donde la « Iglesia reinante » o « militante » enseña y defiende la doctrina cristiana 
frente a las objeciones de los filósofos paganos, de los rabinos y de los alfaquíes. 


Al intentar identificar el origen de otras partes de la apología hoy conservada en 
portugués, volvemos a encontramos con la presencia de una impronta catalana. 
Consideraciones de carácter histórico-literario y linguístico apuntan al mismo origen. 
Por último, la historia del reino de Aragón-Cataluña, para la segunda década del siglo 
XIV, parece proporcionar el acontecimiento que debió inspirar directamente el cuadro 
teatral antes señalado. 


Au contraire du reste de l’Europe médiévale, et de la Péninsule Ibérique en particu- 
lier, on ne trouve pas de véritable littérature polémique religieuse en terre portugaise. 
On est ainsi intrigué par l'existence d'une oeuvre aussi riche et élaborée que le Livro 
da Corte Enperial : une apologie du christianisme à la triple adresse des gentils, des 
juifs et des musulmans, datant du XIV* siècle. 


Plusieurs études ont démontré la dépendance quasi totale du Livro à l'égard de 
textes hispaniques et français ; en l'occurrence, des oeuvres de Raymond Lulle et de 
Nicolas de Lyre (ici, avec remaniement catalan). L'originalité portugaise se trouve 
toutefois sauvegardée — pensait-on jusqu'ici — quant au travail de compilation et à 
l'admirable encadrement scénique : une disputatio se déroulant devant la « Cour 
céleste », entre « l'Eglise régnante » ou « militante » et les philosophes paiens, les 
rabbins et les ulémas. 


Mais voilà qu'en cherchant à identifier l'origine d'autres parties de l'apologie 
conservée aujourd’hui en portugais, on s'est trouvé à nouveau en territoire catalan. Et 
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d'autres considérations de type historico-littéraire ou linguistique indiquent la méme 
piste. Finalement, l'histoire du royaume d'Aragon-Catalogne, pour la deuxiéme 
décennie du XIV* siècle, paraît nous fournir l'événement que doit avoir inspiré 
directement la mise en scène théâtrale signalée plus haut. 


Contrary to the rest of mediaeval Europe, and the Iberian Peninsula in particular, 
there is not a real polemic religious literature in Portugal. In consequence, it is 
strange to find a work as rich and elaborate as the Livro da Corte Enperial : a tripar- 
tite apology of Christianism of the fourteenth century addressed to the Gentiles, the 
Jews and Moslims. 


Various studies have proved the almost total dependance of the Livro toward 
Spanish and French texts ; in this case, the works of Ramón Llull and Nicholas de 
Lyre (here, with changes in Catalan). Until now, it was believed that the Portuguese 
originality was safeguarded in respect of the work of compilation and the admirable 
scenic framework : a disputatio taking place in the presence of the « heavenly court » 
between the « reigning » or « militant » Church and the pagan philosophers, the 
rabbis and the ulemas. 


However, when attempting to identify the origin of other parts of the apology 
preserved to this day in Portuguese, one find himself again in a Catalan milieu. In 
addition, other considerations of historic-literary or linguistic type seem to indicate 
the same path. Finally, the history of the kingdom of Aragon-Catalonia, in the 
second decade of the fourteenth century, seems to provide the event which must have 
directly inspired the theatral mise-en-scéne mentioned above. 
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UN CASO DE DIÁLOGO INTERCONFESIONAL 
EN LA PENINSULA IBÉRICA : 
LA DISPUTATIO ABUTALIB (SIGLO XI) 


Manuscrito 4402 de la Biblioteca Nacional de Madrid 


1. — LA CUESTIÓN CRÍTICA 


1. Cronología y autoría 


Rabí Samuel el Marroquí ha sido objeto de una amplia controversia. 
Se sabel que en 1087 estaba en Toledo, habiéndose ya convertido al 
cristianismo (Toledo fue conquistada por Alfonso VI en 1085). Se 
afirma, también, que escribió dos obras : el De adventu Messiae praete- 
rito y la Disputatio Abutalib sarraceni et Samuelis iudaei, quae fides 
praecellit : christianorum, an iudaeorum, an sarracenorum, y que ambas 
obras fueron vertidas al latín durante el siglo XIV por el dominico 


1 Cf., entre los historiadores antiguos : N. ANTONIO, Bibliotheca Hispana Ve- 
tus, Madrid, 1788, II, p. 3, nn. 7-8 ; p. 36, nota 1 ; y pp. 157-158, nn. 249-251 ; 
J.L. VILLANUEVA, Viaje Literario de las iglesias de España, Madrid, 1902, II, p. 
133; y J. AMADOR DE LOS RÍOS, Historia social, política y religiosa de los judíos 
de Espafía y Portugal, reimpresión, Madrid, 1960, pp. 11, 166 y 564 (Amador de los 
Ríos no dice nada de la conversión de Samuel y tiene varias inexactitudes a propósito 
de las versiones y ediciones de las obras de Samuel). En tiempos más recientes : José 
María V ALLICROSA, Las traducciones orientales en los manuscritos de la Biblioteca 
Catedral de Toledo, CSIC, Madrid, 1942, p. 52 ; A. PACIOS LÓPEZ, La disputa de 
Tortosa, CSIC, Madrid-Barcelona, 1957, I, p. 25 (Pacios sitúa su conversión hacia 
1085) ; J.F. RIVERA RECIO, La iglesia de Toledo en el siglo XII (1086-1208), 
Toledo, 1976, II, p. 277-278 ; y J.R. DÍEZ ANTOÑANZAS, Las polémicas antijudías 
en la época de transición (siglos VIII-XI), en Excerpta e dissertationibus in Sacra 
Theologia, 18 (1990), p. 137-219. | 
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español Alfonso Buenhombre?. Pero se ignora cuál fue la vida anterior 
de Samuel, por quc vino a España, cuánto tiempo permaneció aquí, y 
qué hizo después. Ni siquiera se ha encontrado forma alguna de docu- 
mentar su conversión al cristianismo. 


a) El « De adventu Messiae » : año de composición y autor 


En lo que atañe a la fecha de redacción del De adventu Messiae, no 
existe unanimidad. Su autor asegura estar escribiendo unos mil años 
después de la caída de Jerusalén a manos de las legiones romanas. En 
consecuencia, habría que fecharlo en el 1070 o poco después3, siendo ya 
cristiano Samuel. 


Algunos historiadores han negado la autoría de Samuel el Marroquí. 
Para Steinschneider, el autor sería el propio « traductor », Fr. Alfonso 
de Buenhombre^ ; Serrano lo atribuyó a un judío converso llamado 
Alfonso de Valladolid (1270-1348), también conocido como Abner de 


2 Alfonso Buenhombre, nacido a finales del siglo XIII, en Toledo probablemente, 
ingresó desde joven en la Orden de Santo Domingo, donde se distinguió pronto por su 
dominio del árabe y por sus viajes y trabajos al servicio de personas de relieve. Fue 
nombrado obispo de Marruecos, cargo que detentó desde 1344 hasta su fallecimiento, 
en 1353. Sobre la vida y obras de este autor, existe ya una amplia bibliografía, Entre 
los más modernos : H. SANTIAGO-OTERO, Manuscritos de los teólogos medievales 
españoles en el « Fondo Reginense Latino » de la Biblioteca Vaticana. Siglos XII- 
XV, en Repertorio de Historia de las Ciencias Eclesiásticas en España (= RHCEE) 1 
(1967), p. 356-359 ; L. ROBLES, Escritores dominicos de la Corona de Aragón 
(siglos XII-XV), en RHCEE, 3 (1971), p. 90-98 ; R. HERNANDEZ, Teólogos domi- 
nicos españoles pretridentinos, en RHCEE, 3 (1971), p. 181-187 ; y H. SANTIAGO- 
OTERO, Manuscritos de autores medievales hispanos, CSIC, Madrid, 1987, I, p. 12 
(recoge, ampliándolo, un trabajo anterior publicado en Revista Espafiola de Teología, 
3 [1976], p. 359-375). 

? « Nam modo sunt mille anni completi, et ultra, quod per Titum fuimus capti- 
vati » (De adventu Messiae, PL 149, 337). Esta afirmación se repite muchas veces a 
lo largo del opúsculo. 

^ Referencia tomada de J.M. VALLICROSA, Las traducciones orientales..., cit. en 
nota 1, p. 52-53. 
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Burgos? ; Suárez afirma que fue una falsificación fabricada en el siglo 
XV6. 


Hay, en efecto, indicios claros, a lo largo de los veinticuatro o 
veinticinco capítulos — según las dos redacciones que se conservan? — 
de que amplios pasajes son originales del traductor Alfonso Buenhom- 
bre. Por ejemplo : el traductor dice haber tomado las citas bíblicas del 
original árabe que traducía, distinto de la Vulgata. Sin embargo, hemos 
comprobado dos importantes errores en la versión latina : el primero de 
ellos en el capítulo XXIII y el segundo en los capítulos XXIV y XXV 
(ambas divisiones segün el cómputo de Migne), que parecen demostrar 
que el autor citaba, al menos aquí, según la Vulgata y no, como había 
afirmado en la carta dedicatoria, según la Biblia árabe?. En el resto de los 
capítulos es innegable una clara unidad de estilo y de argumento : 
postración del pueblo judío (caps. I-VIIT) ; el Mesías ya ha venido 
(caps. IX-XII), y los judíos han incurrido en ceguera permanente, por 
no haber reconocido al Mesías (caps. XIV-XVI) ; los cristianos son el 
nuevo Israel (caps. XVII-XIX) ; Dios ha rechazado a la Sinagoga y el 
único sacrificio acepto a Dios es el de la Iglesia (caps. XX-XXID ; y los 
judíos han apostatado de Dios al rechazar al Mesías en su primera venida 
(cap. XXVI). Finalmente, el capítulo XXVII, donde se argumenta con 
algunos textos tomados del Corán, en favor de Jesús y María, parece 
una clara adición del traductor, puesto que el autor afirma ser judío. 


De todo lo cual se podría concluir que el De adventu Messiae parece 
obra de un solo autor, de mentalidad judía, desde el capítulo I al XXII y 
el capítulo XXVI, que es una culminación o resumen de toda la obra. Y 
que, en cambio, podrían ser de Alfonso Buenhombre los capítulos 
XXIII al XXV y el capítulo XXVII. 


5 Cf. L. SERRANO, Los conversos D. Pablo de Santa María y D. Alfonso de 
Cartagena, CSIC, Madrid, 1942, p. 112. 

6 L. SUÁREZ FERNÁNDEZ, Judíos españoles en la Edad Media, Rialp, Madrid, 
1980, p. 240. 

7 La versión de la Patrologia Latina, de J.P. MIGNE, divide el texto en veintisiete 
capítulos. 

8 De adventu Messiae, dedicatoria (PL 149, 336A). 

? Cf. LR. DÍEZ ANTOÑANZAS, Las polémicas antijudías..., cit. en nota 1, 
p. 162-164. 
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b) La cronología de la « Disputatio Abutalib » 


Todavía es menor la información sobre el epistolario titulado Dispu- 
tatio Abutalib. Por los rótulos de las cartas, sabemos que Samuel residía 
en Toledo, y que Abutalib residía en Ceuta!®, cuando tuvo lugar el 
supuesto intercambio epistolar. Por lo tanto, habría que situar este 
opüsculo en torno al 1087, fecha en que Samuel estaba domiciliado en 
Toledo, y era ya cristiano, pero sin otra precisión posible. 


Con todo, varias referencias de Abutalib, indicando que ya habían 
trascurrido mil doscientos años desde que el pueblo judío había sido 
sometido por los romanos y disperso, introducen bastante confusión 
sobre su datación y también sobre su autoríall. Según esta última 
cronología, el epistolario dataría de finales del siglo XIII, hacia 1270 o 
después, lo cual se contradiría con la posibilidad de que hubiese sido 
redactado a finales del siglo XI. 


Por otra parte, unas referencias a un viaje de ambos correspondientes 
a tierras de Palestina, donde Samuel se habría hecho pasar por sarraceno 
y sobrino de Abutalib!?, podrían ser inventadas por Samuel, para dar 
mayor viveza al relato. Es posible, incluso, que la propia figura de 
Abutalib haya resultado un puro pretexto literario, como también toda la 
correspondencia y la amistad entre ambos!3. En efecto, en la Disputatio 


10 « Incipit prima epistola Abutalis sarraceni ad Samuelem iudaeum apud Tole- 
tum commorantem » (Madrid BN, ms 4402, fol. 103r). « Responsio Samuelis iudaei 
ad Abutalem sarracenum apud Ceptam commorantem » (ibidem). 

11 « Et vos [iudaeos] ... quibus Messias promissus est in Lege et Prophetis, iam 
sunt mille ducenti anni, sub duro captivitatis iugo dispersos » (Madrid BN, ms 4402, 
fol.103r). 

12 « Cum ego et tu essemus in dicto templo cum maximo timore, ne aliquis de 
Societate vestra nos accusaret qualiter tu eras ebreus, ego simulate te vocabam conso- 
brinum per te rogatus ut de Cepta Ierosolimam accederes mecum, et sic te sub nomine 
mauri taliter ut secrete posses totam civitatem et patriam et templum perscrutari et 
perquirere et videre » (ibidem, fol. 104r). 

13 por ejemplo, dice Samuel a Abutalib : « Quia dixisti mihi quod multa erant 
in Alcorano contra nos » (ibidem, fol. 104r) ; « recolo me te audire dicere ... cum 
mihi legebas Alcoranum apud Marochiam » (ibidem, fol. 105r) ; etc. Y dice Abu- 
talib a Samuel : « Manifestum est quod tu dixisti mihi quod erat magna quaestio 
inter vos a quo tempore incipiebat ista computatio istarum hebdomadarum et dixisti, 
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Samuel se presenta a sí mismo como un judío fiel, que enjuicia despecti- 
vamente la religión cristianal4, cuando sabemos que por aquellas fechas 
ya se había convertido al cristianismo, como se demuestra por su De 
adventu Messiae. 


Este epistolario parece, pues, una obra de invención literaria, con una 
finalidad claramente apologética, en la que un sarraceno desacredita la 
religión hebrea, tachándola de caduca y superada por la venida del 
Mesías!5, mientras elogia el cristianismo ; y en la que un judío ridiculiza 
la fe musulmana, con lo cual, de una forma u otra, el cristianismo resulta 
ensalzado. Pero, ¿ fue tal artificio literario obra de Samuel el Marroquí, 
o resulta ser una falsificación posterior, quizá del siglo XIV o XV ? 


La dificultad cronológica planteada por la expresión : « mil doscientos 
años desde la dispersión de los judíos », podría tratarse de un puro error 
del copista. Un error ciertamente extraño, ya que se repite tres veces!6, 


Si la traducción latina se hizo en el siglo XIV, hacia 1339-1340, 
según la unánime opinión de los críticos, y en París, a tenor de la bio- 
grafía de Alfonso Buenhombre, ¿ cómo el traductor, o un copista toda- 
vía más tardío, pudieron escribir « mil doscientos años » en lugar de 
« mil » ? Esta cronología nos llevaría a finales del siglo XIII... Habría 
que cotejar todos los manuscritos conocidos!?, en vez de basarnos 


quaerendo ego a te... » (ibidem, fol. 107r) ; « et cum esses in Marochia et ego 
essem vocatus per regem... » (ibidem, fol. 108r) ; etc. 

14 Así, por ejemplo, escribe Samuel en su primera carta: « Etiamsi errant 
[christiani] credendo venisse Messiam » (ibidem, fol. 106r). 

15 Escribe Abutalib : « Christum, quem colunt christiani esse verum Messiam 
vestrum, quem recipere debetis » (ibidem, fol. 107r) ; « ex factis colligo Messiam 
verum venisse » (ibidem, fol. 106v). 

16 « Et vos [iudaeos] ... quibus Messias promisssus est in Lege et Prophetis, 
iam sunt mille ducenti anni, sub duro captivitatis iugo retinet dispersos » (ibidem, 
fol. 103r) ; « Sicut impletum est de vobis a mille ducentis annis usque nunc » 
(ibidem, fol. 103v) ; « ... et modo sunt mille ducenti anni quibus estis sub ista 
captivitate et dispertione » (ibidem, fol. 107v). 

17 Referencia de todos los manuscritos en K. REINHARDT - H. SANTIAGO- 
OTERO, Bibioteca bíblica medieval, CSIC, Madrid, 1986, p. 58-59. Se conservan 
nueve manuscritos : Florencia (tres), Londres, Madrid (tres), Vaticana y Viena. El 
manuscrito madrileño BN Res 35 contiene una traducción castellana del siglo XV. 
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solamente en el ms 4402 de la BNM, para salir al paso de esta 
importante dificultad. 


En definitiva, ¿ pudo acaso un falsificador tan experto, como se 
supone a Buenhombre, cometer este error de principiante ? O, por el 
contrario, ¿ pudo tal error deberse a una modificación introducida ex 
profeso por un copista, intentando adaptar el manuscrito a la época en 
que lo estaba copiando ? Sin embargo, y en esta última hipótesis, 
¿ cómo pudo tal copista fecharlo en el siglo XIII, y no en el XIV oen el 
XV ? ¿ Por ventura ignoraba el supuesto copista en qué siglo vivía ? 
Porque es evidente que el copista, castellano viejo o toledano a lo más, 
vivió en el siglo XIV o en el XV, pues generalmente cambia la palabra 
« Mahomat » por « Mafomat », lo cual revela que su lengua era el 
romance castellano. Está ampliamente documentado, en efecto, que en el 
XIV, y cada vez menos en el XV, los castellanos aspiraban la hache, que 
transcribían como efe. Por ejemplo : escribían « farina », aunque leían 
« jarina » ; es decir, que el castellano representaba la aspiración por 
una efel3. 


Además, la notable semejanza estilística y argumentativa entre el De 
adventu y la Disputatio Abutalib sugieren un origen común. En el De 
adventu parece haber una parte original y otra interpolada. De la misma 
forma, en la Disputatio habría una parte substancial, obra de un judío 
converso ; y una parte menor, añadida por el traductor latino. 


En cualquier caso, reviste interés la noticia que nos comunica Nicolás 
Antonio, tomándola del español Romano de la Higuera, sobre la exis- 
tencia de un códice árabe de la Disputatio Abutalib en la Real Bibioteca 
de El Escorial. Esta noticia avala la hipótesis de un original árabe 
posteriormente traducido al latín. Nicolás Antonio asegura, no obstante, 
que tal manuscrito ya no se encontraba en la relación de manuscritos 
preparada por el maronita Miguel Casiri (1710-1791), quien fue durante 
años bibliotecario de El Escorial!?. Y termina Nicolás Antonio sugi- 


18 Cf. L.A. HERNÁNDEZ M., El sustrato árabe y la evolución de la ft latina en 
aspiración : una nueva hipótesis, en C. ABELLÁN ET AL., Heterodoxia y ordoxia 
medieval, UNAM (Instituto de Invest. Filológicas), México, 1992, p. 199-205 (con 
bibliografía). 

19 Cf. M. CASIRI, Bibliotheca Arabico-Hispana Escurialensis, Madrid, 1760- 
1770, 2 vols. 
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riendo que tal códice árabe « pudo desaparecer en el dramático incendio 
que la Real Biblioteca de El Escorial padeció en el año 1671 »20, 


Resta, sin embargo, todavía una pregunta más : ¿ No habrá confun- 
dido el informante de Nicolás Antonio, el español Romano de la 
Higuera, el supuesto códice árabe de la Disputatio Abutalib, con un 
códice del De adventu Messiae ? Se sabe, en efecto, que Alfonso Buen- 
hombre, al preparar su traducción del De adventu, había transcrito en 
árabe y latín las citas alcoránicas. Meersseman?! testimonia, además, 
haber visto un manuscrito en el que el copista, ignorante del árabe, pre- 
tendió en un primer momento trasladar las palabras árabes de esas citas 
alcoránicas, pero tan torpemente, que acabó abandonando el intento, 
dejando los espacios en blanco para que otro copista más hábil comple- 
tase los textos árabes, cosa que después no sucedió. 


* 


Resumiendo : la Disputatio Abutalib sería un género literario, es de- 
cir, un diálogo ficticio entre un judío y un musulmán, ideado por Samuel 
el Marroquí para concluir la verdad de la fe católica. La traducción latina 
debe atribuirse a Alfonso Buenhombre, quien sería, además, autor de 
unos añadidos, como también parece serlo de las adiciones al De adven- 
tu, así mismo traducido por él. 


Queda, con todo, la gran dificultad de los « mil doscientos años », 
expresión repetida tanto en el De adventu como en la Disputatio, y que 
no pueden atribuirse, en nuestra opinión, a un simple error de un 
copista... 


20 N. ANTONIO, Bibliotheca Hispana Vetus, cit. en nota 1, p. 3, n. 7 y nota 2. 
21 Cf. G. MEERSSEMAN, La chronologie des voyages et des oeuvres du Frére 


Alphonse Buenhombre, O.P., en Archivum Fratrum Praedicatorum, 10 (1940) p. 87, 
nota. 
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2. Sobre el contendo de la « Disputatio Abutalib » y algunas 
cuestiones de crítica histórica 


a) El problema de la dedicatoria 


La traducción se abre con una dedicatoria, que ha sido ya editada 
modernamente varias veces. En ella nos narra Alfonso Buenhombre 
cómo halló un manuscrito árabe mientras estaba preso de los sarracenos, 
en Marruecos. Nos dice que tal manuscrito había sido ocultado durante 
mucho tiempo por los judíos. El copista, llamado Didacus, que entra 
imprevistamente en la « dedicatoria » del ms latino 4402 de la BNM, 
jura que ha copiado las autoridades aducidas por el « hebreo » 
(Samuel), tal como estaban en el original, y no según la Vulgata de San 
Jerónimo (es una excusa que ya habíamos encontrado en la dedicatoria 
del De adventu)2. 


Este copista, que se autodenomina « Didacus », no debe confundirse 
con Alfonso Buenhombre, que había sido el traductor. El copista pudo 
introducir el error de los « mil doscientos años ». En tal supuesto, 
¿ habrá quizá cometido este grave error sólo al copiar la Disputatio, 
porque en el De adventu no se dice « mil doscientos », sino « mil » ? 
¿Habrá quizá confundido « mille duodecim » con « mille ducenti 
anni » ? Si el copista de ambos opúsculos fue el mismo, ¿ habrá sido 
corregido, por los editores de la Patrologia latina de Migne, sustituyendo 
« mil doscientos » por « mil aíios », en la edición del De adventu ? 
¿ Habrán sido dos copistas distintos, uno para el De adventu y otro para 
la Disputatio ? 


En cualquier caso, la presencia del copista « Didacus » resulta una 
sorpresa... 


22 « Ego Didacus [sic] sum adiuratus per Deum auctoritates inductas infra per 


hebraeum dictum in transferendo librum istum scribam sicut ipse scripsit fideliter, 
licet sic non habeantur in nostra translatione secundum Iheronimum, et hoc ideo 
intendo facere ne aliquid imponat mihi quod aliquid intentu praesumpserim addere aut 
deminuere aut mutare sicut fecerim in alio volumine huius hebraei in quo nihil 
mutavi de scriptura sua, et super hoc erunt mihi testes omnes qui arabicam [linguam] 
Sciunt, quorum modum loquendi et ordinem scribendi quanto mihi fuerit possibile 
observabo » (Madrid BN, ms 4402, fol. 103v). 
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La existencia de Didacus, basada en el tenor literal del manuscrito 
madrileño 4402 de la Biblioteca Nacional, contrasta con la lectura que 
llevó a cabo Van den Oudenrijn, en 1920, sobre otro manuscrito dis- 
tinto, y que Meersseman reprodujo veinte años más tarde2?. Estos dos 
historiadores leyeron, en lugar de « ego Didacus sum adiuratus per 
Deum », las siguientes palabras: « ego autem dictus alfonsus per 
deum adiuratus ». 


La semejanza entre ambos textos es evidente, lo cual pudo confundir 
al copista, modificando el original. Segán la versión ofrecida por Van 
den Oudenrijn, la dedicatoria de la Disputatio Abutalib sería toda ella de 
Alfonso Buenhombre, quien se disculparía, al final, por haber usado la 
Biblia árabe en lugar de la Vulgata, coincidiendo, en esto, con las 
excusas ofrecidas en el De adventu Messiae. El hebreo aludido en esta 
versión de la dedicatoria de la Disputatio Abutalib, sería también Samuel 
el Marroquí. Pero, y en tal supuesto, resulta muy curiosa la forma cómo 
el traductor Alfonso Buenhombre se refiere a Samuel, tachándolo de 
« hebreo » sin més24, como si no se hubiese todavía convertido ; lo 
cual debía constarle por el De adventu, pues afirma haber descubierto 
ambos opúsculos durante su presidio marroquí (en 1337 ó 1338). El De 
adventu, en efecto, comienza con estas palabras: « Samuel 
Christianus, Isaac Israelitae S. »... 


Una versión castellana de la Disputatio, de 1458, conservada en la 
Biblioteca Nacional de Madrid25, traduce el correspondiente pasaje de la 
dedicatoria como sigue : « Por ende senores con el ayuda grande de 
nuestro sennor, quanto en mí fue posible, dispuse escrevir todas las 
auctoridades de la biblia allegadas por la parte del judío ; en la trans- 
lación del libro escreví fielmente así commo las él escrivió, aunque non 
estén así en la nuestra nueva et auténtica translaction quel muy santo et 
glorioso dottor sant jerónimo fizo... »26. Está, pues, contra la lectura 
del manuscrito que nos sirve de guía para nuestro comentario, al omitir 
la referencia a Didacus. 


23 Cf. G. MEERSSEMAN, La chronologie ..., cit. en nota 20, p. 101. 

24 « ,.. sicut in alio volumine istius hebraei feci [atenerse a la Biblia árabe y no 
ala Vulgata], in quo nihil de scriptura sua mutatur » (Dedicatoria segün la versión de 
Meersseman, citada en nota 20). 

25 Cf. Madrid BN, Res 35, fol. 101ra. 

26 Madrid BN, Res 35, fol. 92rb. 
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Por consiguiente, el original latino podría muy bien haber dicho : 
« Ego dictus frater adiuratus... », donde el copista del ms 4402 pudo 
leer : « Ego Didacus sum adiuratus ». En todo caso, y esto conviene 
retenerlo, el ms 4402 de Madrid pertenece a otra familia que el 
manuscrito que trascribió Van den Oudenrijn... 


b) Abutalib a Samuel (primera carta) 


El musulmán pregunta al judío dos cosas : por qué los cristianos 
viven tan potentes y con tanta prosperidad en todas partes, y los 
mahometanos habitan pacíficamente en la ciudad santa [de Jerusalén] y 
en toda la tierra santa, mientras que los judíos, herederos de la pro- 
mesas, están dispersos por el mundo ya más de mil doscientos años ; y 
por qué Dios no reúne a todos los hombres bajo una misma y única ley. 


En la primera pregunta de Abutalib hay un indicio interesante, que 
deseamos ahora destacar. Como se sabe, los árabes ocuparon Jerusalén 
en el 636. Los fatimíes egipcios la tomaron en el 972, destruyendo los 
santos lugares en el 1009. En 1076 fue conquistada por los turcos 
selyucíes. Fue recuperada por los fatimíes en 1098. Finalmente, los 
cristianos de la primera Cruzada se adueñaron de ella en el 1099. 


La pregunta de Abutalib — como después las correspondientes répli- 
cas de Samuel — presume siempre que los santos lugares están en po- 
sesión pacífica y quieta (tranquila) de los sarracenos y de los agarenos27 
y de otros, pero no en poder de los cristianos... Incluso, cuando se narra 
el viaje de los dos correspondientes a Palestina, el judío se hace pasar 
por musulmán, para no ser molestado... Es de suponer que si ya hubiese 
tenido lugar la primera Cruzada, Samuel el Marroquí no habría utilizado 
tal recurso, que resulta fundamental para toda la argumentación de la 
Disputatio?3. 


27 Así eran denominados (« agarenianos ») ciertos cristianos que renegaron de su 
fe y se hicieron musulmanes durante el siglo VII; y también los descendientes de 
Ismael y Agar, que vivían en los alrededores de la Meca. 

78 Jerusalén estuvo en manos cristianas del 1099 al 1187, en que fue reconquis- 
tada por Saladino de Egipto. En el 1229 passó de nuevo a los cristianos, aunque por 
poco tiempo, pues era retomada por los turcos selyucíes en el 1244 y a éstos les era 
arrebatada por los turcos otomanos en el 1516. 
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c) Samuel a Abutalib (segunda carta) 


Da tres razones de la prosperidad de los cristianos : que proceden 
congruentemente conforme a su credo, creyendo que ya vino el Mesías, 
aunque estén equivocados ; que toman los fundamentos de su fe de 
« nuestra Ley » (judía) y consideran que su Ley se halla preanunciada, 
bajo signos y figuras, en la Ley de los judíos, como la venida del 
Mesías, el sacrificio, la cesación de las unciones de reyes y profetas y 
muchas otras cosas ; y, en tercer lugar, porque permiten a los judíos 
vivir pacíficamente en los reinos cristianos, aun cuando les acusen de 
haber matado al Sumo Dios, es decir, a Jesucristo??, 


Estas palabras denotan que las grandes persecuciones contra los 
judíos establecidos en los reinos hispánicos medievales no habían 
estallado todavía, cuando se redactaba el original árabe. Como se sabe, 
el clima de tolerancia y convivencia pacífica entre cristianos y judíos se 
turbó violentamente, al menos en Navarra y Aragón, a comienzos del 
siglo XIII, en 1321, y en Castilla, en 1360. Uno de los « alborotos » 
más famosos, quizá el que señaló el comienzo de un clima de hostili- 
dades abiertas entre ambas religiones, tuvo lugar en Sevilla en 139130, 
Esto probaría la autenticidad del original árabe. Ahora bien, ¿ por qué 
Alfonso Buenhombre, que ya tendría noticia de las grandes matanzas de 
judíos navarros y aragoneses, y de la destrucción de muchos de sus 
bienes, no hizo ningún comentario, al traducir estos textos de la Dis- 
putatio ? Ya que interpoló varios pasajes, podría también haber alterado 
aquí el texto... 


29 « Tertia et fortior [ratio] est quia nos inter se vivere patienter supportant, licet 


nos Dei summi, scilicet Ihesu Christi secundum carnem si[mus] asserant interfec- 
tores » (Madrid BN, ms 4402, f. 103rb). 

30 Cf. M. MENÉNDEZ PELAYO, Historia de los heterodoxos españoles, BAC, 
Madrid, 1956, I, p. 711-725 ; N. LÓPEZ MARTÍNEZ, Los judaizantes castellanos y la 
Inquisición en tiempos de Isabel la Católica, Publicaciones del Seminario de Burgos, 
Aldecoa, Burgos, 1954, passim ; ID., Teología española de convivencia a mediados 
del siglo XV, en Burgense, 8 (1967), p. 149-162 ; y J. CARO BAROJA, Los judíos 
en la España Moderna y Contemporánea, Istmo, Madrid, 1978, 2* ed. 
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d) Abutalib a Samuel (cartas quinta y séptima). 


La quinta carta es más extensa. Contiene dos partes : en la primera, 
Abutalib prueba que ya ha venido el Mesías y que los judíos no han 
sabido advertirlo ; en la segunda desarrolla cuestiones trinitológicas. 


En la primera parte, Abutalib hace una referencia a Flavio Josefo, 
célebre historiador judío contemporáneo de Cristo32, Y después, apa- 
recen cuatro citas tomadas de un tal Rabí Moysés : dos de ellas del 
opüsculo De iudicibus ordinariis, otra del Liber Romanorum, y la cuarta 
del De directione titubatorum. Esta ultima obra es claramente la Moré 
Nebuhim de Maimónides, escritor hispano-judío fallecido en 1204, muy 
posterior, por tanto, a la fechas de Samuel el Marroqui3. 


Esta clara referencia a Maimónides y, sobre todo, los temas trinitoló- 
gicos — que rompen el argumento principal del epistolario, centrado en 
cuestiones cristológicas — sugieren una intervención muy directa y 
personal del traductor en la carta quinta. 


Lo mismo cabría decir de la carta séptima y última, en la que Abutalib 
recoge los consejos de Mahoma en su agonía, recomendando a los 
musulmanes que adorasen a Cristo, amasen a María y diesen muerte a 
quienes blasfemasen contra ellos dos. Este colofón recuerda mucho el 
capítulo XXVII y último del De adventu Messiae, que hemos consi- 
derado un añadido del traductor Alfonso Buenhombre. 


3. Recapitulación 


a) Conclusiones 


Después de cuanto llevamos dicho, podríamos formular una hipótesis 
de trabajo, en tres proposiciones fundamentales : 


31 Este epígrafe es tributario, en algunos aspectos, de una conversación mantenida 
con el Prof. Dr. Klaus Reinhardt (Universidad de Tréveris). 

32 « ... et dixisti mihi quod ille liber faciebat multum contra vos eo quod 
Iosephus composuit ipsum cum esset iudaeus ubi tu et ego legimus Zahara 6. quia 
quando Ihesus ille fuit natus in Betlem fuit in tota Iudaea terremotus magnus qualis 
numquam fuerat nec fuit postea... » (Madrid BN, ms 4402, fol. 106vb). 

33 Cf. ibidem, fol. 107rb ; 107vb ; 108va. 
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1°) El De adventu Messiae fue redactado en su mayor parte por 
Samuel el Marroquí, aun cuando Alfonso Buenhombre haya añadido por 
su cuenta cuatro capítulos, cuando tradujo la obra al latín (capítulos 
XXIII, XXIV, XXV y XXVID. 


25) El De adventu y la Disputatio revelan, en líneas generales, la 
misma argumentación y el mismo estilo y, por lo que parece, pueden 
atribuirse a un mismo autor, concediendo crédito a la información que 
nos facilitan los incipit de todos los códices. Así, pues, la Disputatio es 
substancialmente de Samuel el Marroquí, aunque se trate de un diálogo 
fictio o inventado por éste. El copista « Didacus » ha sido creado por 
una mala lectura del copista del manuscrito BNM 4402. 


3*) Segün la información que nos facilita el propio ms 4402, la 
Disputatio parece haber sido redactada, casi totalmente, antes de 1099, 
fecha de la primera Cruzada, y puede haber sido traducido al latín por 
Alfonso Buenhombre hacia 1339/40. 


b) Dificultades 
A las tres conclusiones se oponen algunas dificultades : 


1?) Las frecuentes referencias del ms 4402 a « los mil doscientos 
años » transcurridos desde la caída de Jerusalén, lo cual nos llevaría al 
año 1270, lejos de la época de Samuel el Marroquí. 


2°) Las citas, en la quinta carta, de una serie de obras de Maimónides, 
cuya vida transcurrió en el siglo XII, con posterioridad a la de Samuel. 


La primera dificultad podría tratarse de un error del copista. La 
repetición de esta errata, repetida en todos los manuscritos, hace pensar 
en una equivocación del primer copista, que habría pasado posterior- 
mente a todos los manuscritos. Para probar tal hipótesis deberían 
reconstruirse las distintas familias de manuscritos y verificar su mutua 
dependencia. 


La segunda dificultad podría solventarse considerando las cartas 
quinta, sexta y séptima como una interpolación o añadido de Alfonso 
Buenhombre. Esta hipótesis parece verosímil, puesto que las citaciones 
de Maimónides se introducen con ciertas cláusulas de estilo, como 
« dicit » u otras semejantes. 
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II. — CONTENIDO ARGUMENTAL DE LA DISPUTATIO ABUTALIB 


l. Los objetivos apologéticos, que se propone la Disputatio están 
enunciados ya en la carta primera de Abutalib a Samuel (cfr. fol. 103ra- 
b) y son éstos : en primer lugar y como objetivo directo, se trata de 
encontrar la razón teologal de la ya multisecular dispersión y cautividad 
de los judíos ; en segundo lugar y por vía indirecta, se suscita la cues- 
tión : ¿ Por qué el único Dios verdadero permite que se le dé culto en 
tres religiones diferentes y aun opuestas ? ; No sería mejor que todos 
se unieran en una única religión ? 


2. La constestación a la pregunta, formulada en segundo lugar, 
depende en buena lógica de la solución que se encuentre para la cuestión 
principal ; y es por este camino por donde discurre toda la argumen- 
tación de la Disputatio : al poner en evidencia que los judíos están en el 
error, porque han rechazado a Cristo (y al cristianismo como religión 
verdadera), se deduce claramente la necesidad de que los judíos y 
musulmanes se conviertan al cristianismo. 


3. Desde esta perspectiva, los contenidos doctrinales de mayor interés 
están desarrollados en las cartas tercera y quinta, sobre todo en esta 
última, que es la más larga con notoria diferencia sobre las otras seis. 
Ambas cartas*4 son misivas de Abutalib a Samuel. 


4. La tercera carta sostiene la tesis de que los judíos están cautivos y 
dispersos « propter peccata vestra de quibus veniam numquam obtine- 
bitis, dum in perfidia vestra permanseritis » (fol. 103va). Dicha tesis es 
confirmada por el hecho de que tanto la cautividad como la dispersión 
estaban anunciadas en el Antiguo Testamento. Aduce : Deut. 28,44 e Is. 
65, 12-14. 


5. Todo lo anterior está explícitamente desarrollado en la quinta carta, 
probablemente interpolada, en la que Abutalib sigue el esquema que 
ofrecemos a continuación : 


a) El Mesías prometido a los judíos en Moisés y los profetas ya ha 
venido al mundo. Lo prueba mediante comentarios exegéticos a los 
pasajes siguientes : Gen. 40,10; Ag. 2,7-11 ; Dan. 9,21-24 ; Jer. 3, 


34 La tercera (fol. 103vb-104ra) y la quinta (fol. 105va-110ra). 
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16-17 ; Is. 66, 7-9 ; Am. 2, 4-6. Para concluir : « vel tu (el judío) vel 
Scripturae mentiuntur, vel Messias venit ; non cogito primum, sequitur 
secundum » (fol. 107va). 


b) Ese Mesías es Jesucristo, a quien dan culto los cristianos. Lo 
demuestra principalmente por : Is. 53 ; Lam. 4,20 ; y Hab. 3, 2-3. 


C) Jesucristo es verdadero Dios y verdadero Hombre : Jer. 23, 5-8 ; 
Is. 9, 6-7 ; Mich. 5,2 ; Zach. 9,9. 


d) La Trinidad de Personas divinas, que los cristianos confiesan, es 
verdadera. Aquí manifiesta Abutalib que seguirá el texto hebreo de la 
Biblia, porque expresa mejor que el cristiano la pluralidad de Personas 
divinas. Se basa, sobre todo, en el vocablo hebreo « Elohim ». Éstas 
son las citas : Gen. 1,1 ; Jos. 24,19 ; Jer. 23,36 ; Eccl. 2,12 ; Ps. 44,8 
y 109,1 ; Eccli. 4,12. 


e) El Sacrificio del Pan y del Vino, que los cristianos ofrecen, es el 
único sacrificio que Dios acepta, tal como está figurado, profetizado y 
declarado en la Ley. A saber: Mal. 1, 10-11; Lev. 21,17; I Sam. 
21,5 ; I Par. 11, 17-18 ; I Reg. 18,34-35. Y, como resumen de toda su 
argumentación, cita Gen. 14,18 y Prov. 9,1-5. 


Concluye Abutalib su larga y minuciosa carta con estas palabras : 
« Vide nunc, si quod promissi fideliter adimplevi, et textus Scripturae in 
nullo penitus mutavi [...]. Protestor quod habes in Scriptura tua omnia 
supradicta sine fraude [...] » (fol. 110ra). 


6. Terminamos este bosquejo del camino apologético que recorre la 
Disputatio Abutalib, anotando la observación sugestiva de que tanto 
Samuel (carta sexta, fol. 110ra) como Abutalib (carta séptima y ültima, 
fol. 110rb-110va-b) reconocen respectivamente que la religión cristiana 
— y no la judía ni la musulmana — es la única religión verdadera. 


7. Constatemos finalmente, como ültima consideración de este epí- 
grafe, que existe una notoria y llamativa coincidencia entre el De adventu 
Messiae y la Disputatio Abutalib, no sólo en cuanto a los temas elegidos 
para la argumentación en contra de los judíos, sino incluso en bastantes 
de los textos del Antiguo Testamento citados en confirmación de dichos 
argumentos. 


Universidad Católica de Puerto Rico — Universidad de Navarra (España) 
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RESUMEN — RÉSUMÉ — SUMMARY 


Rabí Samuel el Marroquí, hispano-judío converso al cristianismo, fallecido a 
finales del siglo XI, parece haber redactado en árabe un opúsculo titulado De adventu 
Messiae praeterito y una Disputatio Abutalib sarraceni et Samuelis iudaei. Las dos 
obras fueron traducidas posteriormente al latín por el dominico Alfonso Buenhombre 
(t 1353), quien añadió cuatro capítulos (XXIII, XXIV, XXV y XXVII) al De adventu 
e interpoló tres cartas (V, VI y VID) en la Disputatio. Esta parece, además, ser obra de 
invención literaria por parte de Samuel, que habría creado un supuesto intercambio 
epistolar entre un musulmán (Abutalib) y un judío. 


En el trabajo se argumenta en favor de la autoría de Samuel el Marroquí sobre la 
base de crítica interna : no hay alusión a las cruzadas, tampoco a las persecuciones 
contra los judíos, y ambas obras parecen ser substancialmente de la misma mano. La 
dificultad mayor contra esta tesis es la afirmación, repetida tres veces en la Disputatio, 
de que se escribe a los « mil doscientos años desde la dispersión de los judíos ». 


Le rabbin Samuel le Marocain, hispano-juif converti au christianisme, décédé à la 
fin du XI? siècle, semble avoir rédigé en arabe un opuscule intitulé De adventu 
Messiae praeterito et une Disputatio Abutalib sarraceni et Samuelis iudaei. Ces deux 
oeuvres furent traduites ultérieurement en latin par le dominicain Alfonso 
Buenhombre (+ 1353), qui ajouta quatre chapitres (XXIII, XXIV, XXV et XXVII) au 
De adventu et interpola trois lettres (V, VI et dans la Disputatio. Par ailleurs, ce 
dernier texte est apparemment une création littéraire de Samuel, qui aurait imaginé cet 
échange épistolaire entre un musulman (Abutalib) et un juif. 


Le travail tend à prouver que Samuel le Marocain en est bien l'auteur et ce, en se 
fondant sur une critique interne : il n'y est pas fait allusion aux croisades, pas plus 
qu'aux persécutions contre les juifs et les deux oeuvres semblent étre en grande partie 
de la méme main. La difficulté majeure à laquelle se heurte cette thése est 
l'affirmation, faite à trois reprises dans la Disputatio , selon laquelle elle est écrite 


« mille deux cents ans aprés la dispersion des juifs ». 


Rabí Samuel el Marroquí, a spanish jew converted to christianism, who died at the 
end of the eleventh century, seems to have written in arab language a little work with 
the title De adventu Messiae praeterito and a Disputatio Abutalib sarraceni et 
Samuelis judaei. Both works were translated later into Latin by the Dominic Alfonso 
Buenhombre (T 1353), who added four chapters (XXIII, XXIV, XXV and XXVII) to 
De Adventu and inserted three letters (V, VI and VII) in the Disputatio. This seems to 
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be also a work of literary invention on the part of Samuel, who seems to have created 
and interchange of letters between a muslim (Abutalib) and a jew. 


In the work, an argument is presented in favour of the authorship of Samuel el 
Marroquí, on the basis of an internal critical examination : no mention is made of the 
Crusades or the anti-jewish persecutions, and both works seem to come in substance 
from the same author. The main obstacle against this thesis is the assertion, repeated 
three times in the Disputatio , that the author is writting one thousand and two 
hundred years since the dispersion of the jewish people. 


KLAUS REINHARDT! 


UN MUSULMÁN Y UN JUDÍO 
PRUEBAN LA VERDAD DE LA FE CRISTIANA : 
LA DISPUTA ENTRE 
ABUTALIB DE CEUTA Y SAMUEL DE TOLEDO 


El tema de mi ponencia es la Disputatio Abutalib sarraceni et Samuelis 
iudaei, quae fides praecellit, christianorum, an iudaeorum, an sarrace- 
norum ; una disputa, todavía inédita?, que fue traducida del árabe al latín 
por el dominico español Alfonso Buenhombre, poco después de haber 
traducido en Paris, en 1339, la Epistula Rabbi Samuelis de Fez de 
adventu Messiae?. 


Se trata, sin duda, de un caso raro (quizá ünico en la historia de las 
disputas religiosas), ya que los interlocutores de esta Disputatio, el moro 
y el judío, no defienden su propia fe, sino que prueban, utilizando cada 
uno de ellos los escritos sagrados del otro, la verdad de la fe cristiana. 
Por eso, no es de extrañar que la autenticidad de la Disputatio sea un 
tema muy discutido, como lo es también la de la Epistula^. Muchos 


1 Agradezco a mi colega y amigo Horacio Santiago-Otero la amabilidad de haber 
revisado el texto castellano de la conferencia. 

2 Conocemos hoy ocho manuscritos que transmiten el texto latino de la Disputa- 
tio, todos ellos del siglo XV, y, además, un manuscrito en el que se conserva una 
traducción castellana del año 1458 (Madrid BN, Ms. Res. 35, fol. 92-101). Cf. Th. 
KAEPPELI, Scriptores Ordinis Praedicatorum Medii Aevi 1, Roma, 1970, n. 147, p. 
54-55 ; K. REINHARDT — H. SANTIAGO OTERO, Biblioteca Bíblica Ibérica Medieval, 
Madrid, 1986, p. 58-59. Utilizo en este artículo como manuscrito base el que corres- 
ponde al número 145 de la biblioteca central de la Universidad Complutense de Madrid 
(= Mc) que contiene la citada obra en los folios 83r-98v ; he cotejado el manuscrito 
Mc en puntos importantes con los demás manuscritos. 

3 PL 149, col. 335-368. Sobre los numerosos manuscritos € impresos de la 
Epistula cf. KAEPPELI, Scriptores I, n. 146, p. 49-54 y REINHARDT - SANTIAGO 
OTERO, Biblioteca, p. 51-58. 

4 Sobre la vida y las obras de Alfonso Buenhombre y sobre el problema de la 
autenticidad de sus obras cf., además de los títulos citados en las notas anteriores, M. 
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investigadores, tanto judíos como cristianos, por ejemplo Moritz 
Steinschneider, Isaac Loeb, M.A. van den Oudenrijn, Luciano Serrano y 
Bernard Blumenkranz, opinan que se trata de una ficción literaria de un 
autor cristiano el cual quiso de este modo convertir a los moros y a los 
judíos. Este autor podría ser, segán algunos, Alfonso Buenhombre 
mismo ; segün otros Alfonso de Valladolid o Pedro Pascual. 


Para aclarar el problema, voy a exponer en la primera parte de mi 
ponencia algunos datos históricos de la Disputatio ; en la segunda inten- 
taré identificar sus fuentes y señalar interferencias y paralelismos dentro 
del pensamiento religioso medieval. 


STEINSCHNEIDER, Catalogus librorum hebraeorum in Bibliotheca Bodleiana, Berlin 
1931 = 1852-60, col. 2436 ; ID., Polemische und apologetische Literatur in arabi- 
scher Sprache zwischen Muslimen, Christen und Juden, Hildesheim, 1966 = Leipzig, 
1877, p. 26-27, 137-138 ; I. LOEB, La controverse religieuse entre les chrétiens et 
les juifs au moyen áge en France et en Espagne, en Revue d' histoire des religions, 17 
(1888) p. 311-337, concretamente p. 331 ; M.A. VAN DEN OUDENRIJN, De opus- 
culis arabicis quae latine vertit fr. Alphonsus Bonihominis O.P., en Analecta sacri 
Ordinis fratrum praedicatorum, 28 (1920) p. 32-44, 85-93, 163-168 ; G. MEERSSE- 
MAN, La chronologie des voyages et des oeuvres de Frére Alphonse Buenhombre 
O.P., en Archivum fratrum praedicatorum, 10 (1940) p. 77-108 ; F. HALKIN, La 
légende de Saint Antoine traduite de l'arabe par Alphonse Bonhome, O.P., en 
Analecta Bollandiana, 60 (1942) p. 143-212 ; L. SERRANO, Los conversos D. Pablo 
de Santa María y D. Alfonso de Cartagena, Madrid, 1942, p. 17-18, 112; A. PARDO 
VILLAR, El arabista fray Alfonso Bonhome, en Boletín de la Real Academia Gailega 
a. 46, tom. 55 (1959) p. 278-312 ; B. BLUMENKRANZ, Anti-Jewish Polemics and 
Legislation in the Middle Ages : Literary Fiction or Reality ?, en The Journal of 
Jewish Studies, 15 (1964) p. 125-140; M. MARSMANN, Die Epistel des Rabbi 
Samuel an Rabbi Isaak. Untersuchung und Edition, München, 1971 ; disertación 
dactilografiada). Respecto a la Epistula, algunos autores, como M. Steinschneider, 
opinan que es una imitación y adaptación cristiana de la obra de un judío llamado 
Samuel el Marroquí (Samau'al al-Maghribi) que se convirtió hacia el afio 1163 al 
Islám y que justificó su conversión en la obra Jfham al-Yahud (Silencing the Jews) 
(editada y traducida al inglés por Moshe PERLMANN, Proceedings of the American 
Academy for Jewish Research, vol. 32, New York, 1964, p. 1-104) ; pero ni la 
biografía de Samuel el Marroquí (nació en Marruecos y emigró todavía niño a Bagdad) 
ni el contenido de su obra /fham al-Yahud confirman la opinión de Steinschneider. 
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I. — DATOS HISTÓRICOS DE LA DISPUTATIO 


1. Génesis de la Disputatio 


La Disputatio consta de un prólogo y de siete cartas. Como se afirma 
en la Disputatio misma, a la correspondencia epistolar precedió un largo 
diálogo oral, que muy brevemente consistió en lo que sigue. Los dos 
interlocutores de la Disputatio, el judío Samuel y el moro Abutalib 
(llamado así, según el tío de Mahoma®), convivieron muchos años en 
Marruecos, sin que se especifique si ello tenía lugar en Marrakés, en 
Ceuta o en otro sitio de ese país. Con el fin de buscar la fe verdadera, 
estudiaban juntos la Biblia hebrea y el Corán, y discutían acerca de su 
interpretación. Aunque nunca se dice que Samuel fuera rabino y Abutalib 
alfaquí, eran, sin duda, hombres muy eruditos en los escritos sagrados y 
conocían también a los glosadores y comentadores del Corán y de la 
Biblia. Se mencionan dos acontecimientos especiales de su vida. Se dice 
que en una ocasión asistieron a una disputa en la que un judío exponía 
ante el rey Obmelek de Marruecos las ansias apocalípticas de su pueblo 
respecto a la venida del Mesías$, y que en otra ocasión emprendieron 
juntos una peregrinación a los lugares santos de los judíos y de los 
moros, la ciudad de Jerusalén (ocupada en aquel tiempo por los mu- 
sulmanes), Meca y Medina’. Más tarde, cuando Samuel, por razones 
desconocidas, se trasladó a Toledo y Abutalib se quedó en Ceuta, 
continuaron su diálogo por escrito ; y es así como nació esta disputa en 
forma de correspondencia. En la séptima y última carta, Abutalib anun- 
ció su venida inminente a Toledo, con el fin de concretar con su amigo la 
conclusión a la que habían llegado en sus discusiones, es decir, la 
conversión al cristianismo y recepción del bautismo. 


5 Disputatio, carta 4 : Mc fol. 87r. 

6 Disputatio, carta 5: Mc fol. 93r. No se sabe si los dos acontecimientos 
relatados son realmente históricos. 

7 Jerusalén : Carta 3: Mc fol. 85v ; Carta 5: Mc fol. 91v. Meca: Carta 4: 
Mc fol. 86v. Yatrib (Medina) : Carta 5 : Mc fol. 93v. 
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No sabemos si Abutalib llegó a realizar este proyecto. De todos 
modos, en el prólogo de la Disputatio? se dice que la correspondencia 
recopilada por Samuel fue escondida por los judíos, a quienes disgustó 
el carácter procristiano de la misma, hasta que la descubrió el bien 
conocido dominico español Alfonso Buenhombre?, cuando estaba en 
Marruecos cautivo de los moros, y la tradujo del árabe al latín!9. 


8E prólogo de la Disputatio fue publicado por Oudenrijn, op. cit., 167 (nota 4), 
por MEERSSEMAN, op. cit., p. 101 (nota 4), y por PARDO VILLAR, Op. cit., p. 307 
(nota 4). 

? Alfonso Buenhombre (Bonhome), nacido probablemente en Galicia, trabajó 
muchos años en las misiones dominicanas del Africa del Norte. En 1336 fue encarce- 
lado en El Cairo por el sultán de Egipto y durante el cautiverio tradujo, del árabe al 
latín, una historia apócrifa del patriarca José. En 1339 estuvo en París, donde tradujo 
la Epistula rabbi Samuelis. Más tarde, en 1341, se hallaba ciertamente en Chipre, ya 
que la carta que acompaña a su traducción de la leyenda de San Antonio abad está 
fechada en Famagusta el 15 de febrero de 1341. Cuando en 1343 visitó Aviñón, el 
papa Clemente VI lo nombró obispo de Marruecos. Desde tiempos de Rodrigo Jimé- 
nez de Rada, los arzobispos de Toledo protegían por encargo de la Santa Sede las 
misiones en Marruecos. Alfonso Buenhombre debió morir en Marruecos antes del 12 
de agosto de 1353, fecha en la cual fue nombrado un nuevo obispo para Marruecos. 
Cf. la bibliografía citada en la nota 4 y, además, B. ALTANER, Die Dominikaner- 
missionen des 13. Jahrhunderts, Habelschwerdt-Breslau, 1924, p. 98-103 ; A. LÓPEZ, 
Obispos en el Africa septentrional desde el siglo XIII. Segunda edición corregida y 
aumentada, Tánger, 1941 ; J.M. MILLÁS VALLICROSA, España y Marruecos. Inter- 
ferencias históricas hispanomarroquíes, Barcelona, s. a, p. 233 ; U. MONNERET DE 
VILLARD, Lo studio dell' Islam in Europa nel XII e nel XIII secolo, Città del Vati- 
cano, 1944, p. 21. 

10 Sólo el prólogo de la Disputatio (y no el de la Epistula) habla de una cautivi- 
dad de Alfonso Buenhombre en Marruecos. Según A. LÓPEZ, op. cit., p. 47 (nota 9), 
la expresión « in captivitate sarracenorum » que se encuentra en este prólogo, se 
puede entender « en el sentido de que Fr. Alfonso estaba cautivo en Marruecos o 
asistía a los cristianos del cautiverio ». Por lo tanto esta expresión podría aludir a un 
cautiverio de fray Alfonso en Marruecos en los años 1337-1338 o a su estancia en 
Marruecos como obispo en los años 1343-1353. 
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2. Relación entre la Disputatio y la Epistula 


En el prólogo de la Disputatio, Alfonso Buenhombre afirma que ha 
traducido poco tiempo antes otra obra del judío Samuel. Se trata eviden- 
temente de la famosa y muy divulgada Epistula rabbi Samuelis de Fez de 
adventu Messiae que fray Alfonso trasladó al latín en París en el año 
1339. Esta carta confirma, a su vez, la identidad de Samuel de Toledo, 
coautor de la Disputatio, con el rabi Samuel de Fez, autor de la Epistula. 
La razón sería la siguiente. En la Epístula, rabi Samuel de Fez añade, al 
final del escrito, después de haber demostrado la verdad de la fe cristiana 
basándose en la Biblia hebrea, un breve capítulo en el que demuestra eso 
mismo mediante textos del Corán!!l. Este capítulo precisamente fue 
incorporado casi literalmente en la Disputatio!? ; por lo tanto, esta obra, 
la Disputatio, parece ser una continuación y amplificación de la Epístula. 
Una tradición antigua combina todos estos datos, refiriendo la siguiente 
historia? : Samuel de Fez, autor de la Epistula, se trasladó hacia el año 
1085 o 1087 de Marruecos a Toledo, que había sido reconquistado poco 
antes por los cristianos, y desde ahí correspondió con su antiguo amigo 
Abutalib de Ceuta. 


Sin embargo, esa identificación de Samuel de Fez con Samuel de 
Toledo es poco probable. En primer lugar, las características personales 
de ambos personajes no coinciden totalmente. Samuel de Toledo no es 
Ilamado nunca rabi ; tampoco éste alude nunca a una estancia en Fez y a 
una correspondencia con rabinos de Marruecos. Pero el argumento más 
fuerte en contra de una identidad de los dos Samuel son las fechas de 
vida que les dan los textos mismos. La Epistula repite en cada apartado, 
como el refrán del rosario, que la cautividad de los judíos dura ya mil 


11 PL 149, col. 365-368 : cap. 27. Como ha demostrado G. MEERSSEMAN, op. 
cit. (nota 4), la obra existe en dos redacciones. La versión B añade a la versión A (que 
contiene según la edición de PL 149 26 capítulos en total, según los manuscritos 24, 
25 o 26) uno o dos capítulos (en PL es el capítulo 27), en los que se aclaran algunas 
frases del Corán sobre Jesás y sobre María. 

12 Disputatio, carta 4 : Mc fol. 86r. En la Epistula, el capítulo 27 va dirigido a 
rabi Isaac. Cf. también nota 45. 

13 Cf. PL 149, col. 333-336 (reproduce a POSSEVINUS, Apparatus sacer Il, 
190) ; J.M. MILLÁS VALLICROSA, Las traducciones orientales en los manuscritos de 
la Biblioteca Catedral de Toledo, Madrid, 1942, p. 52-53. 
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años y más, es decir desde la destrucción del templo de Jerusalén por 
Tito en el año 70, mientras en la Disputatio se afirma con la misma 
insistencia que la esclavitud de los judíos dura más de mil doscientos 
años. Separa pues los dos escritos una diferencia de tiempo de doscien- 
tos años. La costumbre de fechar una obra según los años de la cauti- 
vidad la encontramos con frecuencia en la edad media. Pedro Alfonso, 
por ejemplo, escribió sus Dialogi, cuando el cautiverio duraba mil 
cuarenta afios!4, mientras que Ramón Martí habla, como el autor de la 
Disputatio, de mil doscientos años de esclavitud judía!5. La Disputatio 
misma se distancia, pues, de la Epistula y se sitúa en unas fechas 
posteriores al año 127016. Esto es lo que corresponde a los pocos datos 
históricos contenidos en la Disputatio. Según afirmaciones reiteradas de 
la misma, Jerusalén y Tierra Santa están en poder de los musulmanes!7, 
Con esto, la Disputatio no puede aludir al dominio musulmán sobre 
Jerusalén antes de la conquista por los cristianos en el año 1099, ya que 
cita explicitamente a Moisés Maimónides!8 y a Abrahán Ibn Ezra ; se 


14 PETRUS ALFONSI, Dialogi : PL 157, col. 563 ; cf. col. 572. 

15 RAIMUNDUS MARTINI, Explanatio symboli apostolorum, tertius articulus, 
ed. J.M. MARCH, En Ramón Martí y la seva « Explanatio simboli apostolorum », 
en Anuari de l'Institut d' Estudis Catalans, 2 (1908) p. 443-496, concretamente 475, 
lín. 38 ; ID., Capistrum iudaeorum I, ratio sexta, ed. A. ROBLES SIERRA, Würzburg- 
Altenberge, 1990, p. 262, pero en la página 84 dice « plus quam mille anni ». Cf. 
también la obra atribuída a Alfonso de Valldolid Libro de las tres creencias, que habla 
de « mil e trescientos años e mas », Madrid BN, Ms. 9302, fol. 13r. Nicolás de Lira 
dice muy exactamente que son 1235 años, cf. NICOLAUS DELYRA, Tractatus contra 
iudaeos, en Biblia sacra cum glossa ordinaria 6, Antwerpen, 1634, col. 1709. 

16 En la carta 5 (Mc fol. 90r) Abutalib presenta otra fecha. Dice que son 1515 
años desde el segundo año del reinado de Darío (522-486 a. C.). Pero todo este párrafo 
está tomado muy probablemente de Nicolás de Lyra que habla de 1659 años según el 
cómputo de los judíos y de 1701 años según el cómputo cristiano ; cf. NICOLAUS DE 
LYRA, Tractatus contra iudaeos, col. 1705 (nota 15). 

17 Disputatio, carta 1 : Mc fol. 83v. Por otra parte, en la carta 5 (Mc fol. 90v) se 
dice : « christiani loca sancta tenent et nobis eciam munera ad subsidium impen- 
dunt. ». 

18 MAIMONIDES, Liber ordinarius de iudicibus : Disputatio, carta 5 : Mc fol. 
92r ; De directione titubantium : Carta 5 : Mc fol. 94r. IBN EZRA : Carta 5: Mc 
fol. 96r. 
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refiere, pues, sin duda, a un tiempo posterior a la caída del reino cris- 
tiano de Jerusalén en el siglo XIII. 


Es cierto que esta autodatación de la Disputatio contradice las afirma- 
ciónes del prólogo. Pero en este caso, segün mi parecer, el prólogo es 
menos fiable que la Disputatio misma, porque el prólogo de ésta no 
parece un escrito auténtico de Alfonso, sino más bien una imiticación del 
prólogo de la Epístulal?. Copiar su propio prólogo y, además, de una 
manera malograda2 no es el estilo propio de un autor consciente de su 
propia valía y un tanto locuaz, como se presenta Alfonso Buenhombre 
en otras ocasiones?!, Quizá un díscipulo añadió el prólogo, cuando fray 
Alfonso era ya obispo de Marruecos. 


Tampoco el segundo argumento alegado, las afirmaciones del ültimo 
capítulo de la Epistula, puede demostrar con seguridad que Samuel de 
Fez sea idéntico a Samuel de Toledo, porque este capítulo se encuentra 
sólo en algunos manuscritos de la Epístula. Fue, por consiguiente, aña- 
dido más tarde22. 


Sin negar que la Disputatio presupone la Epistula y que la utiliza3, 
deduzco de estas observaciones la necesidad de considerar la Disputatio 


19 Cf. OUDENRIJN, op. cit., p. 167 (nota 4), que opina : « Ut vides, tanta est 
similitudo ut sola sufficeret ad arguendum eundem auctorem. ». 

20 Mientras se dice en el prólogo de la Epistula que los judíos suelen escribir sus 
secretos en árabe : « in eis (sc. litteris arabicis), utpote paucis iudaeis et paucioribus 
christianis notis, scribunt confidencius secreta sua quae volunt ab aliis occultari », se 
dice en el prólogo de la Disputatio lo mismo de los árabes : « in eis (sc. in litteris 
arabicis) ipsi arabi iudaeis christianisque sibi notis confidencius scribunt sua secreta 
quae ab aliis volunt occultari ». 

21 En el prólogo a la traducción de la leyenda de San Antonio Abad, dirigido al 
cardenal hispano, Pedro Gómez de Barroso (de Sotomayor) (cardenal a partir de 1327, 
muerto en 1348), fray Alfonso se disculpa por su locuacidad, por razón de su origen 
gallego. Cf. A. PARDO VILLAR, op. cit., p. 290 y 309 (nota 4). 

22 Cf. MEERSSEMAN, op. cit., p. 87-89 (nota 4), que cita colofones de tres 
manuscritos de la Staatsbibliothek de Munich, según los cuales los últimos capítulos 
fueron añadidos muy probablemente por Alfonso Buenhombre mismo. 

23 En la Disputatio, carta 3 (Mc fol. 85r), Abutalib se refiere an una explicación 
que le hizo Samuel en Marruecos : « Tum dixisti mihi legendo apud Marrochium 
librum istum (Dt 28,33) ». Esta misma explicación junto con el texto bíblico 
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como una obra que tiene su propio perfil histórico y de tomar en serio la 
datación de la Disputatio a « mil doscientos y más años » de la cauti- 
vidad judía. 

Para situar mejor todavía la Disputatio en su contexto histórico, 
intentaré en la segunda parte de mi conferencia identificar, en la medida 
de lo posible, las fuentes y señalar paralelismos dentro del pensamiento 
religioso medieval. 


II. — FUENTES Y PARALELISMOS DE LA DISPUTATIO 


La Disputatio se refiere a tres temas principales : primero, a la posi- 
ción de las tres religiones en la historia y en el plan eterno de Dios ; 
segundo, a la veracidad de la fe cristiana mediante el Corán, y tercero, a 
la veracidad de la fe cristiana mediante la Biblia hebrea. 


1. Posición de las tres religiones en la historia y en el plan 
eterno de Dios 


Abutalib comienza el diálogo, preguntando por qué Dios deja vivir a 
su pueblo elegido en una cautividad que dura ya más que mil docientos 
años, mientras concede a los cristianos y a los moros gran poder sobre 
muchas tierras y, además, concede a los moros el dominio sobre Jerusa- 
lén y Tierra Santa?4, 


En primer lugar, Samuel de Toledo explica el gran poder de los cris- 
tianos, y da tres razones. Los cristianos guardan fielmente las leyes de 
su religion, aunque ésta sea falsa a los ojos de los judíos. Por otra parte, 
esa fe no es totalmente falsa, ya que se basa también en el Viejo Testa- 
mento. Por último, los cristianos permiten vivir pacíficamente entre sí a 
los judíos, aunque éstos han asesinado a su Dios. 


diferente de la Vulgata latina se encuentra también en la Epistula, cap. 16, dirigida en 
ese lugar a rabi Isaac. 
24 Disputatio, carta 1 : Mc fol. 83v. 
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Este juicio tan favorable a los cristianos resulta extraño no sólo para 
Abutalib ; parece casi imposible pensar que sea el parecer comün de los 
doctores judíos, como lo afirma la Disputatio”, 


Samuel aclara seguidamente el dominio musulmán, proponiendo, a su 
vez, tres razones, Dios lo permitió así, para poder castigar más a los 
musulmanes en el juicio final, razón que Abutalib rechaza con indigna- 
ción?7, Para él, la fe de los musulmanes?8, por una parte, y la infide- 
lidad y los pecados de los judíos, por otra, condicionan la situación his- 
tórica. Cuando Samuel propone, en segundo lugar, profecías del Anti- 
guo Testamento, según las cuales Dios quitó a su pueblo la Tierra Santa 
y la entregó a los paganos, Abutalib contesta recordando que Samuel 
mismo había expuesto anteriormente esas profecías en Marruecos de una 
manera muy distinta, es decir, refiriéndolas a la cautividad babilónica2?. 
Por último, Abutalib rechaza también la tercera razón. Dios, según él, no 
hizo a los musulmanes dueños de Tierra Santa, para demostrar así a los 
cristianos que aún no ha venido el mesías ; la realidad es que los 
cristianos han perdido el dominio sobre Jerusalén y Tierra Santa por su 
intolerancia, es decir, porque no permiten a los moros y judíos entrar 
libremente en los lugares santos, mientras que los musulmanes se 
muestran más tolerantes30, 


25 Disputatio, carta 2 : Mc fol. 84r. 

26 Disputatio, carta 2 : Mc fol. 84r. 

27 La « Responsio Abutalib ad Samuelem israhelitam apud Tholetum commo- 
rantem » se encuentra en la tercera carta, Mc fol. 84v-85r. 

28 En la carta 3 (Mc fol. 85r) resume la fe del Islam de este modo : « vere Deum 
celi colimus et Mahomat eius uerum messiam credimus. ». 

29 Cf. nota. 27. 

30 E] texto latino (Mc fol. 85r-v) dice así: « Dicis quod si christiani uerum 
messiam haberent, et loci sancti et terre pacificam possessionem propterea obtinerent. 
Scis enim bene, sicut a fidedignis aure audisti et oculis propriis conspexisti, quod ubi 
(2) christiani teneant loca sancta, nullus nostrum ibi ultra annum uiuere possit. Quare 
templum et eius ingressus interdicitur christianis... » Aunque todos los ocho ma- 
nuscritos coinciden más o menos en este texto, me parece que la traducción castellana 
(Madrid BN, Ms Res. 35, fol. 93vb) conserva mejor el texto original ; traduce del 
siguiente modo: « ... lo viste que si los cristianos los lugares santos tuviesen, 
ninguno de nosotros allí allende de un año podría bevjr porque el templo e su entrada 
por los cristianos a nosotros entredicho sería... ». 
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Quiero llamar la atención, a este propósito, sobre un paralelismo con 
una obra de san Vicente Ferrer. En un sermón sobre la cuarta feria 
« post Laetare » plantea este autor el mismo problema?! : ; por qué ha 
concedido Dios el dominio de Tierra Santa a los musulmanes ?, y da 
tres razones de las cuales nos interesa ahora la segunda, que se refiere a 
la tolerancia de los musulmanes. La actitud tolerante de los moros frente 
a los cristianos no es, según Vicente Ferrer, una virtud ; al contrario, es 
algo que tenía que causar en ellos una profunda confusión y vergüenza, 
porque así los musulmanes protegen lugares santos en cuya santitad 
ellos mismos no creen. Este es el comportamiento propio de hombres 
serviles y hasta de perros que guardan lugares de cuya preciosidad no 
entienden nada. Así es como lo precisará más tarde Alfonso de Espina, 
citando en su Fortalitium fidei el sermón de Vicente Ferrer32. No 
pretendo con estas indicaciones probar una dependencia entre la Dispu- 
tatio Abutalib y el sermón de Vicente Ferrer ; quiero señalar solamente el 
ambiente ideológico en el que se encuadran las razones de Abutalib. 


La siguiente cuestión de Abutalib cuenta igualmente con una larga 
tradición en el pensamiento medieval. ¿ Por qué permite Dios la varie- 
dad de religiones, por qué no congrega moros, judios y cristianos en una 
única religión « sub uno et unius legis ritu » 233. En un primer mo- 
mento, Samuel de Toledo se niega a dar una respuesta, remitiendo a 
Abutalib al misterio incomprensible de la voluntad divina, pero después 
indica el libre albedrío que Dios ha regalado a los hombres como causa 
de la pluralidad de religiones34, Esto no significa, en modo alguno, una 
actitud de indiferencia. Al contrario, Samuel está convencido en ese 


31 VICENTE FERRER, Quadragesimae, sermo 44 (Feria IV post Laetare. de tribus 
punctis in evangelio circa illuminationem caeci), Augsburg, 1729, p. 140-144. Al 
final plantea la cuestión : Quaestio quam faciunt agareni : quare ipsi tenent et possi- 
dent terram sanctam, ideo non sunt extirpandi etc. Quizá, esta cuestión se podría loca- 
lizar ya en sermones de autores anteriores a san Vicente Ferrer. 

32 ALFONSO DE ESPINA, Fortalitium fidei contra iudaeos, sarracenos aliosque 
christianae fidei inimicos, Lyon, 1511, fol. 341rb : Liber IV, consideratio 10, 
punctum 1 : Quare sarraceni tenent terram sanctam. Se refiere erróneamente al sermón 
de San Vicente Ferrer : Ecce ascendimus Hierosolimam. 

33 Disputatio, carta 1 : Mc fol. 83v. 

34 Disputatio, carta 2: Mc fol. 84r-v. 
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momento de la verdad de la fe judía y cree que todos los hombres pue- 
den llegar, mediante una investigación asidua, a la misma convicción. 


En este sentido, podemos recordar un pasaje del Corán en el que se 
armoniza la variedad de religiones con la verdad de una única religión35, 
A partir del siglo XIII se utilizó la famosa parábola de los tres anillos 
para aclarar esta concordia36, Encontramos esta parábola tanto en 
sermones (por ejemplo, en los de Joannes de Bromyard??), como en la 
literatura. Recordemos que en 1348, pocos años después de que Alfonso 
Buenhombre publicara la Disputatio, Giovanni Boccaccio compuso su 
Decamerón que contiene entre los primeros cuentos la parábola de los 
tres anillos??, Es cierto que nuestra Disputatio no utiliza esa parábola?” ; 
por otro lado, respira el espíritu de tolerancia que anima a ésta. Como 
demostró Richard W. Southern“, este espíritu de tolerancia, junto con 
la ilusión de poder convertir pronto un gran námero de musulmanes a la 
fe cristiana, reinaba en el diálogo cristiano-islámico sólo en casos conta- 
dos, entre ellos, a finales del siglo trece, en autores como Ramón Lull4! 


35 Cf. H. BUSSE, Die theologischen Beziehungen des Islames zu Judentum und 
Christentum. Grundlagen des Dialogs im Koran und die gegenwärtige Situation, 
Darmstadt, 1988, p. 34 ; Busse se refiere al Corán, Sura 5,48 y 11, 118. 

36 Cf. M. PENNA, La parabola dei tre anelli e la tolleranza nel medio evo, 
Torino, 1952 ; F. NIEWOHNER, Veritas sive Varietas. Lessings Toleranzparabel und 
das Buch Von den drei Betrügern, Heidelberg, 1988. 

37 JOHANNES DE BROMYARD OP (t ca. 1409), Summa praedicantium, ed. s.l.a., 
Hain, 3994, bajo la palabra fides. 

38 GIOVANNI BOCCACCIO, Decameron I, 3. Cf. M. LANDAU, Die Quellen des 
Dekameron, Stuttgart, 21884, p. 183-188. 

3? Llama la atención el hecho de que Alfonso de Espina cita inmediatamente 
después de haber tratado la cuestión « Quare sarraceni tenent terram sanctam » la 
parábola de los tres anillos ; cf. nota 32. 

40 Cf. R.W. SOUTHERN, Das Islambild des Mittelalters, Stuttgart, 1981, p. 46- 
48. 

41 Cf. E. COLOMER, Die Vorgeschichte des Motivs vom Frieden im Glauben bei 
Raimund Lull, en R. HAUBST, Der Friede unter den Religionen nach Nikolaus von 
Kues, Mainz, 1984, p. 82-112 ; W.A. EULER, Unitas et Pax. Religionsvergleich bei 
Raimundus Lullus und Nikolaus von Kues, Würzburg-Altenberge, 1990. 
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o el dominico Guiglelmo de Tripoli42. La relativa tolerancia no impidió 
la discusión sobre la verdadera religión, sino más bien la incitó. 
Contrarios a Ramón Lull, los dos interlocutores de nuestra Disputatio no 
intentan conseguir este fin mediante especulaciones racionales, sino 
exclusivamente mediante la exegesis de las escrituras sagradas de cada 
religién#5. Así, Samuel y Abutalib dedican la mayor parte de su corres- 
pondencia a la demonstración de la fe cristiana mediante una exegesis del 
Corán y de la Biblia hebrea. A primera vista, parece curioso el hecho de 
que el judío se encargue de la interpretación del Corán y de que el 
musulmán arguya mediante la Biblia hebrea. La razón de este procedi- 
miento podría ser la convicción de que así se garantiza mejor la objecti- 
vidad. Varias veces aparece en nuestra Disputatio la sospecha de que los 
representantes de una religión tienden a ocultar hechos desfavorables a 
su posición. 


2. Demonstración de la fe cristiana mediante el Corán. 


Veamos ahora de que manera prueba el judío, mediante el Corán, la 
mesianidad de Eyc, como llama a Jesús según la forma drabe44. Resu- 
me, ante todo, afirmaciones de la tercera azahara? (así dice en lugar de 


42 GUILELMUS TRIPOLITANUS OP, Tractatus de statu sarracenorum et de Maho- 
mete pseudopropheta et eorum lege et fide, cd. H. PRUTZ, en Kulturgeschichte der 
Kreuzzüge, Hildesheim, 1964 = Berlin, 1883, p. 575-598. 

^5 Sobre los dos métodos de misión y diálogo cf. Ch. LOHR, Ramon Lull und 
der Dialog zwischen den Religionen, en Ramon Lull, Buch vom Heiden und den drei 
Weisen, Freiburg i.Br. 1986, p. 20-25 ; A. BONNER, Der neue Weg Ramon Lulls, 
ibidem, p. 26-31. 

^4 Disputatio, carta 4. El texto corresponde en gran parte al del capítulo 27 de la 
Epistula. 

45 La Disputatio cita esta azahara por su nombre « azahara de familia », mientras 
unas líneas más adelante cita otra azahara según su número, el XXVII (Mc fol. 87r). 
La costumbre de citar las suras del Corán segün sus nombres árabes aparece en el 
mundo latino por primera vez en los escritos de Ramón Martí, mientras que las tra- 
ducciones latinas del Corán anteriores dividieron el Corán en capítulos y citaron según 
el número del capítulo. Cf. U. MONNERET DE VILLARD, op. cit., p. 15 (nota 9). La 
obra De secta Mahometi, citada allí por Monneret como obra de Johannes Guallensis, 
es muy probablemente de Ramón Martí ; cf. J. HERNANDO I DELGADO, Le « De 
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sura) sobre la descendencia de Jesús del linaje de Isaac, su nacimiento 
virginal, sus milagros, su ciencia, su vida modesta y santa. Por ültimo, 
cita literalmente textos sobre la Virgen María, que es mediadora entre los 
ángeles y los hombres, y sobre Jesús, que es el verbo de Dios, a quizn 
Dios dijo : « Ego sum sufficientia tua. Ego elevabo te ad me et purifi- 
cabo te ab infidelibus »46 (Sura 3,36). Aunque estas afirmaciones se 
pueden verificar fácilmente, segün el sentido, en el Corán, no he conse- 
guido identificar las citas literales en una traducción medieval, ni en la de 
Roberto de Ketton incluida en el Corpus Toletanum de Pedro el Vene- 
rable47, ni en la traducción hecha por el canónigo Marcos de Toledo^? ni 
en otras obras que contienen pasajes sueltos del Corán traducidos del 
árabe al latín 49. Por ello, opino que el autor de la Disputatio ha traducido 
él mismo las citas literales directamente del original árabe al latín. Así se 
justificarían las repetidas afirmaciones de la Disputatio de que su autor 
domina el árabe y se basa en el original árabe del Corán. 


Resulta singular no sólo la traducción de los textos coránicos, sino 
también, y todavía más, su elección. Ciertamente, otros autores medie- 
vales, como Ramón Martí, Pedro Pascual, Guillermo de Trípoli, Ricardo 


Seta Machometi » du Cod. 46 d' Osma, oeuvre de Raymond Martin (Ramón Martí), 
en Cahiers de Fanjeaux, 18 (1983), p. 351-371 ; ID., Ramón Martí (s. XIII), De Seta 
Machometi o de origine, progressu et fine Machometi et quadruplici reprobatione 
prophetiae eius. Introducción, transcripción, traducción y notas por J. HERNANDO, 
Acta historica et archaeologica mediaevalia 4, Barcelona, 1983, p. 9-63. 

46 Cf. el Corán, Sura 3,36. En el manuscrito Plut. 90 sup. 35 de la Biblioteca 
Laurenziana de Firenze se lee, en lugar de sufficientia, substantia (ibid. fol. 39v). 

47 Roberto de Ketton traduce el versículo citado del siguiente modo : « Ego 
tuam ad me reducens animam et exaltans et ab incredulis te liberans » ; véase 
Th. BIBLIANDER, Machumetis Sarracenorum principis eiusque successorum vitae ac 
doctrina ipseque Alcoran..., Basel, 1543, p. 23. 

48 Marcos de Toledo traduce el mismo versículo así : « O Jesu, ego mortificatu- 
rus sum te et revelaturus ad me et mundaturus ab illis qui blasphemaverunt... » ; 
Ms. Paris BN lat. 3394, fol. 23r. 

49 Por ejemplo las obras de Ramón Martí, de Ricoldo de Montecroce o de 
Guillermo de Trípoli. Este último traduce : « Ego sum mortificator tuus et exaltabo 
ad me et purificabo te ab hiis qui non credunt... » ; GUILELMUS TRIPOLITANUS, 
Tractatus de statu sarracenorum..., p. 593 (como en la nota 42). 
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Fitzralph y Juan Andrés%, prueban también, mediante textos del Corán, 
que Mahoma consideraba a Jesás como el mesías. Pero estos autores 
insisten, por otra parte, en la ambigüedad del Corán y aportan también 
textos en sentido contrario. Nuestro autor, en cambio, cita solamente 
textos coránicos que están a favor de la mesianidad de Jesús. Y cuando 
concluye, mediante una argumentación escolástica, que el mesías de los 
musulmanes debe ser hombre y Dios al mismo tiempo?!, no menciona, 
en ningún momento, textos del Corán contra la divinidad de Jesús y 
contra la trinidad divina. No cabe duda, esta interpretación cristiana del 
Corán parece bastante peculiar dentro de la edad media. 


Pero no es esto todo lo que Samuel encuentra en las escrituras sagra- 
das del Islám. Si a Jesús se atribuye la dignidad propia del mesías, para 
Mahoma queda el papel del Espíritu Paráclito prometido por Jesús, el 
cual introducirá a los fieles en la verdad, la cual fue falsificada, según los 
musulmanes, por los primeros cristianos?2, Era una opinión bastante 
divulgada entre los musulmanes de la edad media, también entre los de 
Espafia. Para refutarla, Samuel examina la vida de Mahoma, destaca su 
descendencia de Agar y de padres idólatras, su formación por un judío 
astrólogo y un monje cristiano héretico, así como la falta de milagros en 
su vida. Menciona también algunas excelencias de Mahoma, que le 
atribuyen sus partidarios, por ejemplo la cisura de su pecho por ángeles 
cuando tenía cuatro años o la entrega del Corán por el arcángel Gabriel, 
aunque Samuel no disimula sus dudas respecto a la autenticidad de esas 


30 RAMÓN MARTÍ, Capistrum iudaeorum, ratio sexta n. 12 : Jesus - desiderium 
Sarracenorum ; ed. ROBLES SIERRA, p. 254-260 ; id., Pugio fidei III dist. 3, cap. 7, 
p. 749-750 ; PEDRO PASCUAL, In sectam Mahometi : en Opera, ed. P. DE SALA- 
ZAR, Madrid, 1676, p. 1-268 ; Obras, ed. P.A. VALENZUELA, vol. IV : El obispo de 
Jaén sobre la Seta Mahometana, Roma, 1908 ; RICARDUS FITZRALPH, Summa 
domini Armacani in questionibus Armenorum..., Paris, 15 12, fol. 144ra-151rb ; 
J. ANDRÉS, Confutación de la secta machomatica y del Alcorán, Valencia, 1515. 

51 Disputatio, carta 4 : Mc fol. 86v. 

52 Disputatio, carta 4: Mc fol. 86v. Cf. M. EPALZA, Jésus otage. Juifs, 
chrétiens et musulmans en Espagne (VI*-X VII? s.), Paris, 1987, p. 146-150 ; ID., La 
Tuhfa, autobiografía y polémica islámica contra el cristianismo, de Abdallah al- 
Taryuman (fray Anselmo de Turmeda), Roma, 1971, p. 34-36 ; N. DANIEL, Islam 
and the West. The Making of an Image, Edinburgh, 1960, p. 53-54 ; P. KHOURY, 
Matériaux pour servir à l'étude de la controverse théologique islamo-chrétienne de 
langue arabe du VII au XII€ siècle, Würzburg-Altenberge, 1989, p. 187. 
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leyendas3. Abutalib defiende en su respuesta las excelencias de Maho- 
ma y añade nuevas leyendas, ante todo la que se refiere al encuentro de 
Mahoma con Abrahán, Moisés y Jesás en el templo de Jerusalén, y otra 
sobre la ascención nocturna del Profeta al cielo y al paraíso. Por último 
confirma la dignidad de Mahoma con esta comparación : mientras 
Moisés era un pastor rástico y Jesás un hombre bueno, pero débil, no 
aceptado y, por fin, crucificado, Mahoma era un rey potentísimo que 
tenía trato con Dios y con los ángeles y que fue deseado por los ángeles 
y los santos padres?4, 


Sin embargo, esto no es la última palabra de Abutalib sobre Mahoma. 
En la carta séptima, la áltima, se refiere este autor, una vez más, a la vida 
de Mahoma y, mediante un libro secreto de los musulmanes, revela la 
historia de la muerte del Profeta. Uno de sus discípulos, Albimor, quiso 
comprobar si era verdadero el anuncio del maestro acerca de su resur- 
reción tres días después de la muerte y envenenó a Mahoma. Éste, al 
morir, recomendó a sus partidarios como testamento, que siguieran a 
Jesús de Nazaret y que recibieran el bautismo, pues sólo este podría 
liberarlos de los pecados55. De este modo, Mahoma aparece, al fin, 
como un cristiano secreto, que en la hora de la muerte confiesa su íntima 
convicción y se convierte hasta en un misionero cristiano. 


Como estamos viendo, es una vida de Mahoma muy singular, que 
coincide sólo en algunas partes, y no en las más importantes, con las 
leyendas transmitidas por el Corpus Toletanum y las obras de Ramón 
Martí, Pedro Pascual, y otros autores referidos en las manuales de Nor- 
man Daniel, de Tor Andrä y de otros56. Sin embargo, esta vez no resulta 
difícil identificar las fuentes. La principal es la Historia arabum del arzo- 
bispo de Toledo Rodrigo Jiménez de Rada (ca. 1170-1247)57. Quiero 
dar sólo dos ejemplos. La Disputatio atribuye al judío, que instruyó al 
joven Mahoma, el epíteto de « geneaticus », un hapax legomenon que 


53 Disputatio, carta 4 : Mc fol. 86v-88r. 

54 Disputatio, carta 5 : Mc fol. 88r-89r. 

55 Disputatio, carta 7 : Mc fol. 97v-98v. 

56 N, DANIEL, Op. Cit. (nota 52) ; T. ANDRÀ, Die Person Muhammeds in Lehre 
und Glauben seiner Gemeinde, Stockholm, 1918; M. HORTEN, Die -religiöse 
Gedankenwelt des Volkes im heutigen Islam, Halle, 1917. 

57 RODRIGO JIMÉNEZ DE RADA, Historia arabum. Introducción, edición crítica, 
notas e indices de J. LOZANO SÁNCHEZ, Sevilla, 1974, cap. 1-6, p. 3-12. 
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se encuentra, según Du Cange, solamente en la Historia arabum y que 
significa un astrólogo que predice el futuro a base del genetliacon, es 
decir del día del nacimiento%. El segundo ejemplo, que prueba la 
dependencia de nuestra Disputatio de la Historia arabum, es la famosa 
leyenda de la ascensión de Mahoma al cielo. La Disputatio no utiliza la 
versión traducida por indicación de Alfonso X el Sabio, sino la versión 
de la Historia arabum, hasta literalmente, en parteS®. 


Samuel de Toledo ha asumido, pues, una tradición específicamente 
toledana sobre la vida de Mahoma. En la Historia arabum sólo falta la 
leyenda sobre la muerte de Mahoma. Pero no hay que recurrir a una 
tradición secreta de los musulmanes, como dice Abutalib, sino que esta 
leyenda se encuentra en el Chronicon de Lucas de Tuy, quien, a su vez, 
la tomó de la Continuatio Chronicorum beati Isidori, que Lucas de Tuy 
atribuye, aunque sin razón, como se sabe hoy, a Ildefonso de Toledo™, 
Llama la atención el hecho de que nuestra Disputatio no incorpora todo el 
relato de Lucas de Tuy a su texto, como lo hace Alfonso X el Sabio en 
su Crónica general. La Disputatio pasa por alto la leyenda de que Maho- 
ma haya estado en Córdoba y haya huído, al fin, a la vista de san Isido- 


58 Disputatio, carta 4 : Mc fol. 87r ; Historia arabum L8 ; ed. LOZANO, 73 
(nota 57) ; DU CANGE, Glossarium mediae et infimae latinitatis 4, Niort, 1885, 
p. 52. Es interesante que Alfonso X el Sabio, quien incorporó la Historia arabum a 
su Crónica general, traduzca la palabra « geneaticus » por estrellero. Cf. Primera 
Crónica General de Espafia que mandó componer Alfonso el Sabio y se continuava 
bajo Sancho IV en 1289, ed. R. MENÉNDEZ PIDAL, 1, Madrid, 1906, p. 261-275. Cf. 
también Colección de documentos inéditos para la historia de Espafia, tomo 105, 
Madrid, 1893, p. 112. 

59 Disputatio, carta 5 : Mc fol. 88v-89r ; Historia arabum cap. 5, ed. LOZANO 
(nota 56) 8-12. Cf. también M. ASÍN PALACIOS, La escatología musulmana en la 
Divina Comedia, 4. ed., Madrid, 1984, p. 376-378. La traducción hecha por mandato 
de Alfonso el Sabio véase en J. MUNOZ SENDINO, La Escala de Mahoma, Madrid, 
1949 ; E. CERULLI, Il « Libro della scala » e la questione delle fonti arabo-spagnole 
della Divina Commedia, Città del Vaticano, 1949. La Disputatio da a los diversos 
cielos nombres, por ejemplo orbis lunae, orbis Veneris, orbis Martis, etc., lo que no 
se encuentra en la Historia arabum. 

60 LUCAS TUDENSIS, Chronicon mundi, ed. A. SCHOTT, Hispania illustrata IV, 
Frankfurt, 1608, p. 52-55 (PSEUDO-ILDEPHONSUS, Continuatio Chronicorum beati 
Isidori) = PL 96, col. 317-324. 
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ro®l, Falta también un detalle de su muerte, el que se refiere al hecho de 
que unos perros laceraran su cadáver. Probablemente la Disputatio ha 
descartado todos los detalles que podrían ensuciar el retrato de Mahoma 
y desmentir su conversión interior al cristianismo. 


Todo eso nos parece casi imposible ; pero la historia conoce varios 
ejemplos de musulmanes que se convirtieron a la fe cristiana, utilizando 
argumentos parecidos. Cabe recordar la disputa que tuvo lugar en el año 
1394 en la ciudad de Fez delante del rey y de sus sabios, en la que el rey 
dijo de un libro de Ramón Lull que habría sido escrito por mano de 
ángeles, y el alfaquí de más prestigio en la corte, Ibrahim Magaluf, 
apoyó los argumentos presentados por la apologética cristiana, sobre 
todo la de Ramón Lull&. 


3. Demonstración de la fe cristiana mediante la Biblia 
hebrea 


Expongo seguidamente la demostración de la fe cristiana hecha por el 
musulmán Abutalib mediante la Biblia hebreaS3, 


Cinco son los puntos centrales que el musulmán pretende probar : 1) 
el mesías ya ha venido ; 2) Jesús de Nazaret es el mesías ; 3) Jesús es al 
mismo tiempo Dios y hombre ; 4) Dios existe en tres personas ; 5) la 
eucaristía de los cristianos es el sacrificio verdadero prometido en el 
Antiguo Testamento. 


Estos temas se discutieron frecuentemente en las disputas de los 
cristianos con los judfos®. También la Epístula ha tratado más o menos 


61 Cf. N. ANTONIO, Bibliotheca Hispana Vetus 1, Madrid, 1788, p. 324-327, 
n. 75-82 (San Isidoro y Mahoma) y p. 400, n. 324-25 (Pseudo-Ildephonsus). 

62 Cf. J. M. MILLÁS VALLICROSA, Introducción a El « Liber predicationis 
contra judeos » de Ramón Lull, Madrid-Barcelona 1957, p. 62-67. 

63 Disputatio, carta 5 : Mc fol. 89r-97r. 

64 Cf. H. SCHRECKENBERGER, Die christlichen Adversus-Judaeos-Texte (11.- 
13. Jh.). Mit einer Ikonographie des Judenthemas bis zum 4. Laterankonzil, Frankfurt 
a. M., 1988 ; M. AWERBUCH, Christlich-jüdische Begegnung im Zeitalter der Frü- 
scholastik, München, 1980 ; J. COHEN, The Friars and the Jews. The Evolution of 
Medieval Anti-Judaism, Ithaca — London, 1982 ;-H.-G. VON MUTIUS, Die christlich- 
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esos mismos temas. Sin embargo, la Disputatio toma sólo algunos argu- 
mentos de la Epístula ; coincide, en cambio, en muchos puntos con un 
escrito antijudío de Nicolás de Lira, la bien conocida Quaestio quodlibe- 
tica de adventu Christi, casi tan divulgada en la edad media como la 
Epistula rabbi Samuelis$5. La Quaestio de Nicolás de Lira se relaciona, 
como dice él mismo, con una disputatio universitaria del afio 1309. Más 
tarde, Nicolás de Lira incluyó en su opúsculo la refutación de un escrito 
judío, y esta forma, ampliada y terminada antes de 1334, es la que se 
nos ha transmitido en numerosos manuscritos e impresos. 


El parecido entre la Disputatio Abutalib y la Quaestio de Nicolás de 
Lira se refiere, en primer lugar, a los textos bíblicos que difieren de la 
Vulgata latina. Abutalib asegura, varias veces, que cita los textos bíbli- 
cos fielmente segün el original hebreo, y el autor del prólogo afíade que 
los traduce literalmente del árabe, aunque difieren de la edición vulgata 
de San Jerónimo. En realidad estas lecciones variantes se pueden loca- 
lizar casi todas en esta Quaestio de Nicolás de Lira. 


Pero el parecido entre Abutalib y Nicolás de Lira no afecta sólo a las 
lecciones bíblicas. En la prueba de que el mesías ya ha venido, los argu- 
mentos utilizados y también el orden de los mismos son casi idénticos en 
Abutalib y en Nicolás de Lira$6. Incluso algunas citas, una de ellas de 
Moisés Maimónides?”, se encuentran en el mismo contexto, tanto en 
Nicolás de Lira como en Abutalib. 


jüdische Zwangsdisputation zu Barcelona. Nach dem hebräischen Protokoll des Moses 
Nachmanides, Frankfurt a. M., 1982. 

65 Cf. F. STEGMÜLLER, Repertorium biblicum medii aevi, IV, Madrid, 1954, n. 
5981-5982 ; K. REINHARDT, Das Werk des Nicolaus von Lyra im mittelalterlichen 
Spanien, en Traditio, 43 (1987), p. 321-358. 

66 Disputatio, carta 5 : Mc fol. 89v-92v ; NICOLAUS DE LYRA, Quaestio, col. 
1704-1720 (como nota 14) : principale tertium. 

67 Disputatio, carta 5 : Mc fol. 92r : « Et dicit rabi Myoses in libro ordinario de 
iudicibus : Ihesus nazarenus uisus est messias et interfectus est iudicio. Et ipse fuit 
causa ut destrueretur Jerusalem in gladio et disperderetur Israel inter gentes et civitas 
mutaretur de loco. » NICOLAUS DE LYRA, Quaestio, col. 1709 (nota 15) : « Hoc 
autem dicit rabbi Moyses in libro Iudicum ordinariorum : Iesus Nazarenus visus est 
esse Messias et interfectus est per domum iudicii et ipse fuit causa et promeruit ut 
destrueretur Israel in gladio. » Es curioso que la Disputatio cita la famosa obra de 
Moisés Maimonides Moreh nebukim bajo el nombre de liber de directione tituban- 
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No se puede, sin embargo, afirmar que exista una coincidencia total. 
Abutalib ha cambiado el orden de los tres puntos principales de Nicolás 
de Lira, comenzando no por el tema de la trinidad de Dios, sino por el de 
la venida del mesías. Añade, además, dos cuestiones, una sobre la 
identidad de Jesás con el mesías y otra sobre el sacrificio eucarístico. 
Añade también nuevos argumentos, algunos de ellos tomados evidente- 
mente de la Epistula$8. A veces, da la impresión de que Abutalib pre- 
tende corregir a Nicolás de Lira. Cuando éste adopta para el capítulo no- 
veno de Daniel la versión de la Vulgata « Abbreviatae sunt septuaginta 
hebdomadae », Abutalib critica esa traducción de los cristianos y la 
sustituye por « Precisae sunt septuaginta hebdomadae »62, 


Debemos preguntarnos ahora : ¿ cómo se pueden aclarar las seme- 
janzas entre Abutalib y Nicolás de Lira ? Se podría pensar que ambos 
autores beben de una misma fuente. Efectivamente, los dos practican un 
método apologético iniciado, ante todo, por Ramón Martí ; es un méto- 
do que pretende convencer a los judíos y a los moros con sus propias 
armas, es decir, con la Biblia y el Corán en sus lenguas originales, 
utilizando para su interpretación también los escritos de los rabinos y 
alfaquíes. Nicolás de Lira continuó, sin duda, la polémica antijudía de 
Ramón Martí, sistematizando sus argumentos y suavizando también, de 
algún modo, el tono agresivo de Ramón Martf/0, Una comparación entre 
las argumentaciones de Ramón Martí, Nicolás de Lira y Abutalib de 
Ceuta conduce, según mi opinión, a la conclusión de que Abutalib no 
solamente conocía a Ramón Martí, sino que conocía también a Nicolás 
de Lira ; los parecidos son muchos. Por otra parte, Abutalib utilizó el 
escrito de Nicolás de Lira con mucha libertad, lo enriqueció y lo 


tium (Mc 94r), mientras que Nicolás de Lira la cita bajo el nombre de liber de direc- 
tione perplexorum (Quaestio, principale 2, col. 1700). 

68 Disputatio, carta 5: Mc fol. 91v-92r: la exposición de Amós 2,1, no se 
encuentra en Nicolás de Lira, sino en la Epistula rabbi Samuelis cap. 5 (PL 149, col. 
340-342). 

69 Disputatio, carta 5 : Mc fol. 91r. NICOLAUS DE LYRA, Quaestio, col. 1706 
(nota 15). 

70 Cf. J. COHEN, op. cit., p. 129-195, 265-266 (nota 64) ; I. WILLI-PLEIN — 
Th. WILLI, Glaubensdolch und Messiasbeweis. Die Begegnung von Judentum, 
Christentum und Islam im 13. Jahrhundert in Spanien, Neukirchen, 1980. 


210 K. REINHARDT 


corrigió, como también lo haría el famoso obispo de Burgos, Pablo de 
Santa María, en sus Additiones a las Postillas de Nicolás de Lira?1. 


A modo ce conclusión podemos decir lo siguiente : 


La Disputatio fue compuesta entre finales del siglo XIII, cuando la 
cautividad del pueblo judío duraba ya « mil doscientos años y más », y 
comienzos del siglo XV, lo más tarde, cuando aparecieron los primeros 
manuscritos. Es obra de un teólogo cristiano firmemente convencido de 
que con los argumentos allí expuestos podía convertir a los moros y 
judíos. Dada esta finalidad, a diferencia de Ramón Lull, el autor no apela 
a razones filosóficas, sino que se basa únicamente en reflexiones sobre 
el éxito histórico de las religiones y en la interpretación del Corán y de la 
Biblia. En su exégesis del Corán y de las leyendas de Mahoma sigue una 
tradición vinculada especialmente a Toledo (Rodrigo Jiménez de Rada, 
Alfonso el Sabio). Su apologética antijudía tiene mucho parecido con la 
de Ramón Martí y la de Nicolás de Lira. Toda la polémica se desarrolla 
en un ambiente de relativa tolerancia religiosa. 


¿ Quién podría ser el autor ? Es poco probable que sea Pedro Pas- 
cual ; los escritos atribuidos a este autor no coinciden mucho con la 
Disputatio, tanto respecto a las fuentes como al contenido?2, Es menos 
probable aún que sea Alfonso de Valladolid (Abner der Burgos) ; ya que 
éste emplea en sus escritos mucha más dureza y agresividad con sus 
antiguos correligionarios??. La hipótesis más probable para mí es la 
siguiente : Alfonso Buenhombre sería el autor de la Disputatio. Fray 
Alfonso, formado en las escuelas dominicanas de lenguas, había viajado 
por los países musulmanes, dominaba el árabe y estaba familiarizado con 
la polémica antijudía y antiislámica de la teología cristiana. Durante su 
estancia en París, hacia 1339, conoció muy probablemente a Nicolás de 
Lyra. Por lo demás, tenía relaciones especiales con Toledo, cuyos arzo- 
bispos protegían por encargo de la Santa Sede, desde tiempos de Rodri- 
go Jiménez de Rada, las misiones en Marruecos ; y, por último, fray 
Alfonso mismo fue nombrado obispo de Marruecos. A pesar de todas 
esas razones probables en pro de la autoría de Alfonso Buenhombre, 


71 Cf. REINHARDT - SANTIAGO OTERO, Biblioteca, p. 240-249 (nota 2). 
72 Cf. REINHARDT - SANTIAGO OTERO, Biblioteca, p. 274-280 (nota 2). 
73 Cf. REINHARDT - SANTIAGO OTERO, Biblioteca, p. 83-89 (nota 2). 
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sólo una edición crítica de la Disputatio facilitará una solución del 
problema pendiente. 


De todas formas, en comparación con la Epístula, la Disputatio no 
tuvo mucho éxito. Conocemos hoy sólo ocho manuscritos que transmi- 
ten el texto latino y, además, un manuscrito en el que se conserva una 
traducción castellana del año 1458. Sólo en el siglo XV, algunos, por 
ejemplo el teólogo y humanista Alonso de Cartagena, se intereseban por 
ella. Y también en situaciones circunstanciales, como cuando un judío se 
casó en Talavera de la Reina con una mora convirtiéndola a su fe judía, 
los cristianos se acordaron de este interesante manual para la conversión 
de los infieles?4, 


Universitát Trier 


RESUMEN — RÉSUMÉ — SUMMARY 


Se trata de la obra, todavía inédita, Disputatio Abutalib sarraceni et Samuelis 
iudaei, quae fides praecellit, christianorum, an iudaeorum, an sarracenorum , la cual, 
según se afirma el el prólogo, fue traducida del árabe al latín por el dominico español 
Alfonso Buenhombre, después de haber traducido en París, en 1339, la bien conocida 
Epistula rabbi Samuelis de Fez de adventu Messiae. 


74 La traducción castellana de la Disputatio, contenida en el manuscrito Res. 35 
de la BN de Madrid (fol. 92rb-101ra) fue hecha en Salamanca en 1458 a petición del 
cavallero Juan de Villafuerte quien tradujo en 1463 una obra de Alonso de Cartagena, 
la Genealogía de los reyes de España (cf. cod. X.11.23 de El Escorial ; ZARCO 
CUEVAS, Catálogo II, p. 491-492). Llama la atención el hecho de que también ese 
manuscrito, Res, 35 de la BN de Madrid, contiene varias obras de Alonso de Carta- 
gena, entre ellas la Genealogía de los reyes de España. Además añade en los folios 
101rb-112vb, a continuación de la traducción castellana de la Disputatio, una serie de 
cartas sobre el caso del judío que se casó en Talavera de la Reina con una mora, 
convirtiéndola a su fe judía. 
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Después de una comparación entre la Disputatio y la Epistula y de un estudio 
sobre las fuentes de aquélla, se llega a la siguiente conclusión : la Disputatio fue 
compuesta por un teólogo cristiano que seguía, en cuanto a la exégesis del Corán y de 
las leyendas de Mahoma, una tradición relacionada con Toledo (Rodrigo Jiménez de 
Rada, Alfonso X el Sabio) y cuya apologética antijudía tenía mucho parecido con la 
de Ramón Martí y la de Nicolás de Lira. La hipótesis más probable es ésta : el autor 
de la Disputatio es Alfonso Buenhombre. 


Il s'agit de l'oeuvre, encore inédite, Disputatio Abutalib sarraceni et Samuelis 
iudaei, quae fides praecellit, christianorum, an iudaeorum, an sarracenorum , qui, 
comme il est dit dans le prologue, fut traduite d'arabe en latin par le dominicain 
espagnol Alfonso Buenhombre, après la traduction, à Paris en 1339, de la célèbre 
Epistula rabbi Samuelis de Fez de adventu Messiae. 


Après avoir comparé la Disputatio et Y Epistula et étudié les sources de la première 
de ces oeuvres, l’auteur en arrive à la conclusion suivante : la Disputatio fut 
composée par un théologien chrétien qui, pour ce qui est de l’exégèse du Coran et des 
légendes de Mahomet, suivait une tradition liée à Tolède (Rodrigo Jiménez de Rada, 
Alphonse X le Sage) et dont l’apologétique antijuive ressemblait beaucoup à celles de 
Ramón Martí et de Nicolas de Lyre. L'hypothèse la plus probable est que l’auteur de 
la Disputatio est Alfonso Buenhombre. 


This is a work, as yet unpublished, titled Disputatio Abutalib sarraceni et 
Samuelis judaei, quae fides praecellit, christianorum, an judaeorum, an sarracenorum , 
which, as stated in the Preface, was translated from Arabic into Latin by spanish 
Dominic Alfonso Buenhombre, after having translated in Paris, in 1339, the well 
known Epistula rabbi Samuelis de Fez de adventu Messiae. 


After a comparation between the Disputatio and Epistula and a study about the 
sources of the former, the following conclusion is made : the Disputatio was 
composed by christian theologian who was following — as regards the exgesis of the 
Coran and the legends about Muhammed — a tradition about Toledo (Rodrigo 
Jiménez de Rada, Alphonse X the Sage). Its anti-jewish apologetic contents were very 
similar to the ones of Ramón Martí and Nicolás de Lira. The most likely hyphotesis 
is that the author of the Disputatio is Alfonso Buenhombre. 


ALBERT ZIMMERMANN 


REMARQUES ET QUESTIONS 
RELATIVES A L'OEUVRE DE FERRAND D'ESPAGNE 


A ma connaissance, aucun auteur d'écrits philosophiques appartenant 
à la faculté des arts de Paris au treizième siècle ne se présente à ses lec- 
teurs, comme l'érudit au sujet duquel j'ai l'intention de vous entretenir ; 
il s'agit de Ferrand d'Espagne, Ferrandus de Hispania ou Ferrandus 
Hispanus. Dans le prologue de son commentaire à la Métaphysique 
d' Aristote, écrit vers 1290, il fait d'abord l'éloge d’Averroës : de tous 
les commentateurs d' Aristote, celui-ci serait le meilleur ; il aurait en fait 
saisi partout l'esprit des doctrines aristotéliciennes avec le plus de péné- 
tration et d'acuité. Aussi Ferrand prend-il le commentaire d' Averroes 
comme modèle pour son propre commentaire. Il poursuit en ces termes : 
« Inclinat autem forte me in pluribus consentire expositioni Averrois 
propinquitas soli natalis. Locus enim nativitatis meae non multum distat 
nec secundum longitudinem nec secundum latitudinem a loco nativitatis 
eius. Propinquitas vero locorum est aliqua causa conformitatis natu- 
rarum »!, 


Ferrand, on le voit, est espagnol, et il est fier d'étre un compatriote 
d'Averroés ; il en est méme trés fier. C'est pourquoi il croit utile de 
préciser que l'amour qu'il éprouve pour son pays natal ne porte pas 
préjudice au culte qu'il entend bien rendre à la vérité : « nemo opinari 
debet, quod in electione opinionum favor patriae ab honore veritatis me 
retrahat »?. Lors de ce colloque consacré au dialogue philosophique et 
religieux entre le christianisme, le judaisme et l'Islam dans la péninsule 
ibérique durant le moyen áge, l'érudit espagnol qu'est Ferrand me parait 
digne d'attention, de méme que son oeuvre. J’espére ainsi, chez nos 
collégues du terroir principalement, motiver des recherches qui per- 


1 Cf. A. ZIMMERMANN , Ein Averroist des spáten 13. Jahrhunderts : Ferrandus 
de Hispania, in Archiv für Geschichte der Philosophie, Bd. 50 (1968), Heft 1/2, p. 
151, note 24. 


2L.c., p. 152. 
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mettraient d'en savoir un peu plus sur lui. Nous ne connaissons, en 
effet, que peu de choses sur sa vie et son activité. On peut présumer 
toutefois, que les bibliothéques et les archives de la péninsule ibérique 
conservent des documents, qui jetteraient quelque lumiére nouvelle sur 
sa personne, sa vie et son oeuvre. Il se pourrait d'ailleurs que, dans la 
péninsule, des publications aient déjà véhiculé des informations, qui 
n'ont pas franchi les frontiéres de l'Espagne et du Portugal. 


Dans la suite de cet exposé, je me propose de faire le bilan de ce qui 
est connu de la vie et de l'activité scientifique de Ferrandus (I). Je m'ar- 
réterai ensuite à quelques unes de ses prises de position, celles-là surtout 
oü il s'exprime sur la personne et les doctrines de son compatriote, 
Averroès (II). Ce faisant, je m'inspire de quelques travaux qui furent 
publiés, il y a déjà des années?. 


I. — VIE ET OEUVRE 


1. Le nom de Ferrand fut mentionné en 1923 par Franz Ehrle, qui 
l'avait rencontré dans un texte du théologien anglais, Nicolas Trivet. En 
1960, dans le tome 6 de Manuscripta, Ch. J. Ermatinger publia quelques 
données sur ce maitre jusqu'alors inconnu et l'oeuvre qui lui était attri- 
buée. J'eus moi-méme l'attention attirée sur lui en 1958, en examinant 
deux manuscrits de Cambridge et d'Oxford, qui conservent de grandes 


3 Notamment : F. EHRLE, Nicolas Trivet, sein Leben, seine Quodlibet und 
Quaestiones ordinariae, dans Beitráge zur Geschichte der Philosophie des Mittelalters, 
Suppl. 2, Münster, 1923 ; Ch.J. ERMATINGER, Notes on Some Early Fourteenth 
Century Scholastic Philosophers II, Ferrandus de Hispania, dans Manuscripta, Vol. 6, 
1960, p. 31 sq. ; A. ZIMMERMANN, Ein Averroist... (cf. note 1) ; Die Kritik an 
Thomas von Aquin im Metaphysikkommentar des Ferrandus de Hispania, dans S. 
Tommaso nella Storia del Pensiero, Atti del Congresso Internazionale, n. 2, p. 259- 
267 ; Ferrandus de Hispania. Ein spanischer Averroist um 1300, dans Actas del V 
Congreso Internacional de Filosofia Medieval, Madrid, 1979, p. 1393-1399 ; 
Z. KUKSEWICZ, Ferrandus Hyspanus « De Specie Intelligibili », dans Medievo, 
Rivista di Storia del la Filosofia Medievale, III, 1977, p. 187-235 ; F. VAN 
STEENBERGHEN, L’ Averroisme latin, dans Philosophica Conimbricensia, Vol. I, 
Coimbra, 1969, p. 1-32. 
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parties de sa Métaphysique. Le P. Bataillon a trouvé son nom mentionné 
comme auteur d'un commentaire de l'écrit d’Averroés : De substantia 
orbis. Z. Kuksewicz a publié en 1977 ses questions : De specie intelli- 
gibili. D'aprés Ehrle, Ferrandus serait en outre l'auteur d'un commen- 
taire de l'Economique, qui se trouve à Paris, à la Bibliothèque Nationale. 


Sur ce maître Ferrandus, nous ne savons guère plus que ce que 
signalent les actes de l'Université de Paris : dans une lettre du 23 mai 
1281, le recteur de cette université, Pierre de Saint-Amour, se plaint 
auprés de la Curie au sujet du chancelier de la méme université : celui-ci 
voulait conférer la licence au bachelier Ferrandus, personnage noble et 
frére du roi d'Aragon, sans que celui-ci ait présenté devant les maitres 
ordinaires de la faculté les examens prescrits*. Cela accrédite beaucoup 
l'hypothése que ce Ferrand, qui de toute évidence avait une situation 
privilégiée, est l'auteur de certains des ouvrages mentionnés. C'est 
sürement de lui qu'il est question, là oü Nicolas Trivet mentionne un 
novus expositor Ferrandus, comme auteur d'un commentaire sur la 
Métaphysiques. 


Concernant la vie de ce savant espagnol, rien de neuf ne s’est ajouté à 
la supposition de Ehrle : il aurait été évêque de Coimbra en 1302- 
13036. Ceci n'est toutefois pas confirmé. Autant dire que nous ne 
savons à peu prés rien. 


2. Entre-temps, l'étude des ouvrages qui ont partie liée avec 
Ferrandus a donné quelques résultats. 1 : L'authenticité du commentaire 
sur la Métaphysique est acquise ; depuis un certain temps, une édition 
en est en chantier au Thomas-Institut ; elle n'est pas encore terminée. 
Authentiques sont également les Quaestiones de specie intelligibili, que 
Kuksewicz a éditées d’après un manuscrit de Paris et un du Vatican. 2 : 
L'attribution à Ferrandus des Quaestiones sur le De substantia orbis, 


4 H. DENIFLE - A. CHATELAIN, Chartularium Universitatis Parisiensis, T. 1, 
n. 503, p. 588 : « vos, domine cancellarie Parisiensis, contra ... consuetudinem et 
tenorem privilegiorum nostrorum nobilem virum dominum Ferrandum, fratrem regis 
Aragonum, non examinatum per ... magistros actu regentes in nostra facultate licen- 
ciare intenditis, ... in prejudicium et gravamen totius nostrae facultatis et privile- 
giorum nostrorum ... ». Cf. p. 617. 

: F. EHRLE, Nikolaus Trivet..., p. 44. 

L.c. 
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qu'on trouve dans un manuscrit d’Erfurt, est plus difficile à admettre. Le 
P. Bataillon déjà avait signalé les ressemblances de ces Quaestiones avec 
l'ouvrage du méme nom attribué à Jean de Jandun. Un examen appro- 
fondi du texte du manuscrit d'Erfurt a révélé qu'il s'agit effectivement 
d'une version de l'ouvrage, plusieurs fois réédité, de Jean de Jandun. Il 
y a bien, comme l'a montré une comparaison systématique, certaines 
différences, mais elles ne suffisent pas à écarter la paternité de Jean de 
Jandun. Il est inutile ici d'entrer dans les détails. Si l'on veut maintenir 
l'attribution à Ferrand de l'oeuvre conservée dans le manuscrit d'Erfurt, 
alors il faut admettre aussi que le commentaire de Jean de Jandun n'en 
est pratiquement qu'une copie. L'hypothèse est cependant tellement 
faible qu'elle n'est pas prise au sérieux. Il est plus vraisemblable que, 
lors de la copie du manuscrit d'Erfurt, une erreur a été commise. Bien 
entendu, il n'est pas exclu que Ferrandus a lui aussi commenté le De 
substantia orbis. Je ne voudrais pas ne pas mentionner la chose. 3 : Il 
est plus difficile de répondre à la question de savoir qui est l'auteur du 
commentaire de l’Economique, qu'on trouve dans le manuscrit latin 
16133 de la Bibliothéque Nationale à Paris, qui contient aussi les 
Quaestiones de specie intelligibili. Le commentaire est attribué à un 
magister Durandus de Hispania Coimbrensis episcopus, et, comme 
l'avait déjà fait remarquer Ehrle, il semble qu'au lieu de Durandus, la 
graphie originale comportait Ferrandus. Ce commentaire de l'Economi- 
que a, entre temps, été transcrit au Thomas-Institut. Il s'agit d'une 
explication suivie, d'un commentaire littéral, du texte d'Aristote ;ilne 
présente aucune caractéristique particulière en dehors du fait qu'il se 
limite à une stricte restitution de la pensée d'Aristote. Cette approche 
neutre des doctrines aristotéliciennes est précisément ce qui rend l’attri- 
bution si difficile. Il est admis pour le moment que rien ne prouve que 
Ferrand soit l'auteur. Le texte ne fournit aucune indication décisive. A 
aucun endroit du texte, ne transparaît la moindre préférence pour Aver- 
roés ; il n'est nulle part fait allusion à des controverses. Ceci plaide 
plutót contre l'attribution au maitre espagnol. Mais ceci ne constitue pas 
une preuve. Nous ne savons donc pas à qui nous sommes redevables de 
ce commentaire de l Economique. 


Les résultats des recherches menées jusqu'ici sont donc les suivants : 
certaine est l'attribution du commentaire sur la Métaphysique et celle de 
la Quaestio de specie intelligibili ; celle des Quaestiones sur le De subs- 
tantia orbis conservées dans le manuscrit d'Erfurt semble étre fausse ; 
celle enfin du commentaire de l’Economique est toujours à l'examen. 
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II. — QUELQUES THÈSES DE FERRAND 


1. Dans son commentaire de la Métaphysique, Ferrand aborde 
certaines questions qui, dans les discussions philosophiques de son 
époque, ont joué un róle particulier. Ainsi se demande-t-il plusieurs fois, 
si l’on peut parler d'une distinction réelle entre l'esse et l'essentia. Il 
rejette résolument la maniére dont Gilles de Rome avait été l'ardent 
défenseur de cette distinction. De même, il discute en détail la question 
de savoir en quoi consiste le principe d'individuation (principium indivi- 
duationis). Pareillement, il engage la discussion sur le théme du premier 
objet de l'entendement humain. Quand Ferrandus mentionne des aliqui 
ou quand, à l'occasion, il cite des moderni ou des magistri, il fait visi- 
blement allusion aux conflits d'école, qui alors agitaient les esprits. Il 
n'appelle toutefois aucun contemporain par son nom. 


Jamais dans son texte, il ne mentionne directement la censure du 
7 mars 1277 ou des mesures analogues. Il se peut que, précisément, 
Ferrand n'en dise rien, parce que lui-méme ne songe nullement à 
enseigner quoi que ce soit qui serait incompatible avec les doctrines 
chrétiennes fondamentales. Il se peut aussi qu'à la censure de 1277, dont 
il avait certainement connaissance, il réagisse en quelque sorte une fois 
pour toutes, quand, à la fin de son ouvrage, il déclare sommairement : 
« Si autem aliquid dictum fuit, quod contrarium vel non consonum 
veritati fidei catholicae fuit vel cuicumque alii veritati, nec asserere nec 
defendere intendo », et encore cette déclaration générale qui s'applique à 
son commentaire : « Nec auctoritatem seu rationem Aristotelis vel 
cuiuscumque alterius philosophi seu non-philosophi veram teneo, qui 
veritati fidei christianae et ecclesiae contradicit »?. Il est bien connu que 
des déclarations de ce genre ne sont pas rares dans les écrits des maítres 
de la faculté des arts ; à plus d'un historien des doctrines, elles donnent 
matiére à des interrogations de toute sorte sur la crédibilité des auteurs 
médiévaux : « ces derniers pensent-ils vraiment ce qu'ils disent ? » 
Laissons de cóté ces spéculations psychologiques, et recherchons les 
doctrines de Ferrand susceptibles de nous renseigner sur sa position 
dans le développement des discussions philosophiques de son temps. 
Du fait que ces discussions concernent toujours également la compré- 


7 Cf. A. ZIMMERMANN, Ein Averroist..., p. 152, note 25. 
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hension des doctrines aristotéliciennes et leur explication par les com- 
mentateurs autorisés, la position de Ferrand doit étre envisagée de ce 
point de vue. 


2. Cela étant, l'impression générale qui se dégage est la suivante : 
avant tout, Ferrand a manifestement toujours à l'esprit deux interpréta- 
tions significatives de la Métaphysique d'Aristote : le commentaire 
d'Averroés et celui de Thomas d'Aquin. Il lui tient fort à coeur de 
justifier les interprétations d' Averroes, face aux critiques que lui adresse 
Thomas d'Aquin. La polémique avec Thomas n'est pas dissimulée, et 
certaines pages donnent l'impression d'étre une apologétique d'Aver- 
roés. Quelques exemples illustreront cette attitude de Ferrand. 


a) Parallélement à sa critique de la doctrine platonicienne des idées, 
au chapitre 3 du livre 12 de la Métaphysique, Aristote s'exprime aussi 
sur la préexistence et l'existence posthume des formes substantielles des 
choses matérielles. Il combat la préexistence. Il peut arriver, de l'avis de 
Ferrand, que certaines formes survivent à ce qu'elles ont informé : « Si 
autem posterius aliquid manet, perscrutandum est. In quibusdam enim 
nihil prohibet, ut si est anima talis, non omnis, sed intellectus » (1070 a 
25-27). D'aprés Thomas, Aristote enseigne ici que l'áme intellective 
n'existe pas avant qu'existe l'homme, dont elle est la forme substantiel- 
le, mais qu'elle subsiste à la dissolution du COrps, parce qu'elle est 
incorruptible. Thomas rejette expressément l'opinion selon laquelle la 
thèse d' Aristote ne vaudrait pas pour la forme substantielle de l'homme, 
mais uniquement pour son intelligence. Une telle interprétation d’ Aristo- 
te en fausse les enseignements. Celui-ci, en effet, envisage expressément 
ici les formes substantielles. Quiconque estime que seul l'intellect est 
incorruptible, s'appuie sur l'opinion selon laquelle celui-ci serait une 
substance propre, isolée des individus humains ; une telle substance 
n'est pas forme substantielle. Quiconque pourtant fait de l'intellect la 
forme substantielle de l'homme, n'est pas amené, pour autant, à envi- 
sager pour l'intellect, en plus d'une existence posthume, une préexisten- 
ce. C'est toutefois la thèse qu’ Aristote ici critique expresséments. 


Dans son commentaire, Ferrand reprend cette argumentation de 
Thomas. Il en comprend exactement l'enjeu : Thomas veut ici montrer 


8 THOMAS D'AQUIN, In 12 libros Metaphysicorum Aristotelis Expositio, XII, 
1,3, nn. 2452 et 2453. 
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qu' Aristote a envisagé l’âme intellective comme forme substantielle de 
l'homme. Contre une telle approche du texte d' Aristote, des objections 
peuvent étre avancées : il lui manque un fondement solide : « revera ex 
modico motivo arguitur intentio Aristotelis ». De nombreux passages 
d'Aristote vont à l'encontre d'une telle compréhension. Ferrand invoque 
une série de ces passages, qui montrent, à son avis, qu' Aristote n'a pas 
enseigné que l'áme intellective pourrait étre la forme substantielle de 
l'homme. A ce propos, il faut aussi remarquer, pour conclure, que tous 
les commentateurs des doctrines d'Aristote relatives à l'àme sont 
d'accord sur ce point? 


De fait, ce qu'Aristote a écrit sur les relations de l'intellect avec cha- 
que homme individuel est une erreur à la lumiére de l'anthropologie 
chrétienne. Il est toutefois préférable de le reconnaitre clairement, que 
d'essayer, par une exégése discutable, de trouver chez le Philosophe une 
doctrine qu'il n'a jamais défendue. Des arguments sophistiques de toute 
sorte peuvent étre invoqués en sens contraire, mais aucun n'est décisif. 


b) Au chapitre 1 du second livre de la Métaphysique, Aristote aborde 
les difficultés auxquelles sont exposés les efforts des hommes pour 
connaitre la vérité. Il voit une cause essentielle de ces difficultés, dans la 
constitution-méme de la faculté humaine de connaitre. Vis-à-vis de ce qui 
est en soi le plus connaissable, celle-ci se comporte comme l'oeil de la 
chouette vis-à-vis de la lumière du jour. Thomas part de cet endroit, pour 
exposer les fondements de sa théorie de la connaissance. Dans son acti- 
vité intellective, l'homme dépend également de la perception. Il s'ensuit 
que sa connaissance ne va pas au-delà des limites fixées par l'abstraction 
des images sensibles ou des représentations. La conséquence en est, 
qu'il n'est pas en mesure de saisir l'essence des substances immatériel- 
les ; entre ces dernières et les choses sensibles, il n'existe aucune res- 
semblance, qui puisse lui fournir une représentation de leur essence!9, 


Averroès avait expliqué le texte d' Aristote autrement, spécialement la 
comparaison avec le handicap visuel des chouettes. A son avis, Aristote 
ne voulait rien d'autre qu'attirer l'attention sur la difficulté spéciale 


? Cf. A. ZIMMERMANN, Die Kritik an Thomas von Aquin..., p. 264 sq. 
10 THOMAS D'AQUIN, In Metaph. II, 1. 1, n.285 : « Unde impossibile est quod 


anima humana huiusmodi corpori unita apprehendat substantias separatas cognoscendo 
de eis quod quid est ». 
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qu'éprouve l'homme pour connaítre ce qui est immatériel. Ce faisant, 
Aristote ne voulait nullement signifier l'impossibilité pour l'homme 
d'une connaissance adéquate des substances immatérielles. Voici le fil 
conducteur du raisonnement d'Averroés. La nature n'a jamais rien cau- 
sé, qui n'ait pas de sens. Si l'homme ne pouvait connaître les substances 
immatérielles, alors celles-ci seraient un produit dépourvu de sens ; en 
effet, quelque chose qui, de par sa nature, peut étre saisi par l'intellect, 
ne le serait jamais. Cela serait précisément aussi absurde, que si le soleil 
n'était jamais aperqu!!, 


Mais, d'aprés Thomas, cette interprétation est fausse. L'argument 
qu'invoque Averroës est, de l'avis de Thomas, très ridicule. Pourquoi ? 
D'abord parce qu'il est faux de penser que les substances immatérielles 
seraient au service de la connaissance humaine. C'est plutót le contrai- 
re : C'est l'homme qui doit chercher, autant que possible, à atteindre le 
domaine de l'immatériel. Il en résulte qu'il est faux d'affirmer que les 
substances immatérielles n'auraient pas de sens, si l'homme ne pouvait 
les connaítre. En second lieu, il y a des étres qui réussissent parfaitement 
à bien connaítre ces substances. Ainsi en va-t-il aussi du soleil : s'il est 
impossible à la chouette de le voir, l'oeil de l'aigle y réussit fort bien!?, 


Ferrandus fait état des deux interprétations, mais il remarque expres- 
sément que Thomas cherche à ridiculiser les réflexions d' Averroes. De 
cela, il ne souhaite nullement s'accommoder. Aussi reproche-t-il à 
Thomas une étonnante incohérence. Il affirme, en effet, ici, qu' Aristote a 
enseigné l'impossibilité d'une connaissance des substances immatériel- 


11 AVERROES, Metaph. II, com.1, (Venetiis, 1412, f. 29 ra C) : « Sed hoc non 
demonstrat res abstractas intelligere esse impossibile nobis, sicut inspicere solem est 
impossibile vespertilioni. Quoniam ... tunc otiose egisset, quia fecit illud, quod est 
in se naturaliter intellectum non intellectum ab alio, sicut si fecisset solem non 
comprehensum ab aliquo visu ». 

12 THOMAS D'AQUIN, l.c., n. 286 : « Ex quo apparet falsum esse quod Averroes 
hic dicit ... Et ratio sua, quam inducit, est valde derisibilis ... Deficit enim haec ratio. 
Primo quidem in hoc, quod cognitio intellectus nostri non est finis substantiarum 
separatarum, sed magis e converso. Unde non sequitur, quod, si non cognoscantur 
substantiae separatae a nobis, quod propter hoc sint frustra. Frustra enim est quod non 
consequitur finem ad quem est. Secundo, quia etsi substantiae separatae non intelli- 
guntur a nobis secundum suas quidditates, intelliguntur tamen ab aliis intellectibus ; 
sicut solem etsi non videat oculus nycticoracis, videt tamen eum oculus aquilae ». 
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les. Mais à la fin du neuviéme livre, il prétend que, selon Aristote, 
l'intellect humain peut accéder à l'intelligence des substances simples. 
Thomas met donc lui-méme sa propre interprétation en question. Il est 
encore plus étonnant, poursuit Ferrand, que Thomas confonde la 
difficulté de connaître les substances immatérielles avec une impossibilité 
pure et simple. Dans le texte d'Aristote, il est du reste question 
seulement de difficulté, non d'impossibilité13, 


De plus, Ferrand critique sévérement les deux arguments par lesquels 
Thomas cherche à s'opposer à la conception d’Averroès. Celui qui porte 
sur le sens de l’agir de la nature est particulièrement visé. Averroès 
enseigne bien évidemment — et cela d'accord avec Aristote —, que les 
substances immatérielles n'existent pas d'abord pour étre connues des 
hommes. Mais du fait que nous pouvons les connaítre par notre intellect, 
il est exact de dire que, sous ce rapport, elles auraient été produites en 
vain, si personne parmi nous ne pouvait jamais les connaitre. L'argu- 
ment d'Averroés ne veut rien dire d'autre. Cela, Thomas ne l'a pas pris 
en compte, quand, contre Averroès, il déclare inadmissible que la raison 
d'étre des substances matérielles serait d'étre connues des hommes. 
Même si la position qu' Averroes défend ici n'est pas absolument vraie, 
elle correspond cependant à la doctrine aristotélicienne, et, sous ce 
rapport, il est vain d'opposer leurs prétendues divergences de penséel4, 


13 FERRANDUS ..., In Metaph. II (cf. A. ZIMMERMANN, Die Kritik ..., p. 262, 
notes 3 et 9) : « Sed mirabile videtur quod tanti viri immemores proprii sermonis 
sibi contradicant versus finem noni huius, ubi expresse dicunt isti iidem, quod de 
intentione Aristotelis fuit, quod humanus intellectus potest pertingere ad intelligen- 
dum substantias separatas seu simplices ... Praeterea adhuc mirabilius videtur, si 
consequeretur textus quem exponit. Aristoteles enim hic ... ostendit causas difficulta- 
tis, non impossibilitatis ... Alias frustra inchoasset negotium metaphysicale, in quo 
opinatus est tradere veritatem de causis altissimis et de prima simpliciter, quae vel 
totaliter sciuntur vel totaliter ignorantur, ut ipse docet IX huius ». 

14 Lic. (cf. A. ZIMMERMANN, Die Kritik ..., p. 263, notes 10 et 11): « Ratio 
autem Commentatoris non est sic dividenda secundum principia Aristotelis et sua. 
Aristoteles enim in III De anima dicit, quod nos quodammodo sumus omnia, sumus 
enim omnia sensibilia per sensum et omnia intelligibilia per intellectum. Non potest 
dici, quod ipse intelligit de intelligibilibus materialibus solum, quia ... secundum 
eum aliquo tempore erimus dependentes secundum actum intelligendi a principio illo 
(scil. primo), a quo dependet caelum et tota natura ... Vult igitur Philosophus, quod 
primum principium et aliae substantiae separatae sunt intelligibiles a nobis. Suppo- 
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c) Ferrand reproche encore à Thomas de n'avoir pas compris un 
passage du chapitre 8 du livre 9 de la Métaphysique. Aristote traite là du 
rapport de l'acte et de la puissance, et il affirme à nouveau la priorité de 
l'actel?. Thomas y voit la confirmation par Aristote de la doctrine 
suivante : l'acte, quant au sens, précéde toujours la puissance ; c'est 
pourquoi une puissance ne peut jamais étre définie qu'en fonction de 
l'acte auquel elle est ordonnée. Un acte, par contre, ne se laisse pas 
définir ; l'approche qu'on en a est seulement inductivel6. 


Aux yeux de Ferrand, cette explication va trop loin. Il s'en tient à ce 
que dit Aristote en ce passage. D’après lui, Aristote montre seulement 
que, lors de la définition d'une puissance, le concept d'acte doit étre 
présupposé, du fait qu'un acte ne dépend jamais d'une puissance. Mais 
en ce qui concerne notre connaissance de l'acte et de la puissance, il n’y 
a jamais qu'une simultanéité des deux ; car ils sont articulés l'un à 
l'autre, et on ne peut les connaitre que par comparaison. Il s'agit donc de 
ne pas confondre l'ordre de l'étre avec celui de la connaissance!’. 


sito ergo, quod substantiae separatae sunt intelligibiles respectu nostri intellectus, et 
maxime intelligibiles, ... tunc optime sequitur, quod si nunquam intelligantur a 
nobis, erunt frustra intelligibiles secundum respectum illum ... Et quod dicitur, quod 
cognitio nostra non est finis substantiarum separatarum, non est magni ponderis 
instantia ». Et ita patet, quod ratio Commentatoris et opinio hic, licet forte veritatem 
non habeat simpliciter, secundum tamen viam Aristotelis et suam non est divisibilis, 
immo diligenter consideranti est secundum mentem Philosophi ». 

15 ARISTOTELES, Metaphys. IX, c. 8, 1049 b 10sqq. 

16 THOMAS D'AQUIN, In Metaphys. IX, 1. 7, n. 1846: « Id per quod oportet 
alterum definiri, est prius eo ratione ... Sed potentia non potest definiri nisi per actum 
... Ergo est necessarium, quod ratio actus praecedat rationem potentiae, et notitia 
actus notitiam potentiae. Et propter hoc superius Aristoteles manifestavit potentiam 
definiendo per actum ; actum autem non potuit per aliquod aliud definire, sed solum 
inductive manifestavit ». 

17 FERRANDUS ..., In Metaphys. IX, (cf. A. ZIMMERMANN, Die Kritik ... : 
266, notes 21 et 22): « Est autem hic intelligendum, quod non probat hic Philoso- 
phus, quod actus est prior potentia diffinitione, et per hoc, quod potentia diffinitur per 
actum et non e converso, quia hoc falsum ... Verumtamen secundum quod nobis 
notificatur unum per alterum ut relativa sunt, simul sunt nota ; distinctio enim actus 
et potentiae per comparationem unius ad alterum nobis innotescit, licet actus et esse 
actu secundum suam naturam non dependeat ex potentia, sicut esse simpliciter non 
dependet ex non esse, potentia autem dependet ex actu. Sic igitur quantum ad descrip- 
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d) Le dernier exemple qui doit étre évoqué, concerne la doctrine de la 
forme substantielle et de l'essence dans les substances matérielles. En un 
passage de son commentaire de la Métaphysique, au chapitre 10 du 
livre 7, Thomas d'Aquin reproche à Averroés et à certains de ses parti- 
sans d'avoir, par rapport à Aristote, une conception déformée du rapport 
entre l'essence et la forme. Dans cette perspective, l'essence compléte de 
l'homme serait sa forme, donc l'áme, et la matiére n'appartiendrait pas à 
la définition de l'homme!$, 


A plusieurs reprises et avec insistance, Ferrand répond à ce reproche. 
Il ne peut se l'expliquer que par une incompréhension des développe- 
ments d'Averroés ou par une erreur d'interprétation volontairel?. Il 
invoque toute une liste de textes, dans lesquels le Commentateur dit 
clairement qu'à l'essence d'un étre matériel appartient non seulement sa 
forme, mais aussi sa matiére. On doit tenir compte du fait qu'il arrive à 
Averroès d'utiliser le mot forma, pour désigner l'essence. Ceci n'est 
toutefois pas une raison de lui attribuer des propos insensés. 


3. Ferrand s'est donc fortement engagé pour défendre la réputation de 
son compatriote Averroés, comme commentateur d' Aristote. Ceci toute- 
fois ne signifie nullement qu'il serait en tout point d'accord avec l'ensei- 
gnement d’Averroés. Il critique violemment et résolument certaines thè- 
ses, qu'il tient pour erronées. De cela encore, voici quelques exemples. 


a) Il estime erronée la doctrine d'Averroés sur l'intellect. Il le dit trés 
ouvertement dans son commentaire de la Métaphysique et dans le traité 
De specie intelligibili. 


tionem notificantem nobis actum et potentiam sunt relativa et unum notificatur per 
alterum, quantum vero ad naturam suam actus est prior potentia diffinitione et natura, 
quia potentia dependet ex actu, et non convertitur ». 

18 THOMAS D'AQUIN, In Metaphys. VII, 1. 9, n. 1467 : « quidam enim dicunt, 
quod tota essentia speciei est ipsa forma, sicut quod tota essentia hominis est anima 

. Et ... volunt, quod nullae partes materiae ponantur in definitione indicante 
speciem, sed solum principia formalia speciei. Et haec opinio videtur Averrois et 
quorundam sequentium eum. Sed videtur esse contra intentionem Aristotelis ». 

19 FERRANDUS .…, Le. VII, c.7 : « Ex hoc autem, quod hic dicit Commentator, 
Scilicet quod quidditas hominis est forma, sed non est homo, qui est congregatus ex 
materia et forma, volunt quidam sibi imponere quod fuit intentio sua, ut tota quidditas 
rei sit ex forma, quae est altera pars compositi. Et constat consideranti quod vel male 
ipsum intellexerunt vel iniuste ei falsum imponere voluerunt. ». 
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Averroés expose dans son commentaire du livre 12 de la Métaphy- 
sique, comment il se représente la béatitude humaine. L'homme entre en 
contact avec l'intellect actif, qui est un être autonome, non terrestre, dans 
la mesure même où celui-ci est son but et le principe de son mouvement. 
De la sorte un lien s'établit entre l'homme et l'origine première de l’être, 
et c’est en cela que consiste sa béatitude. A supposer que cet état puisse 
être atteint, il ne dure cependant pas. 


Ferrand voit dans cette représentation de la finalité suprême de 
l’homme et de son bonheur une conséquence de la doctrine erronée 
d’Averroés sur l’unicité de l'intellect. D’après cette théorie, tant l'intel- 
lect actif (intellectus agens) que l’intellect réceptif (intellectus possibilis) 
sont séparés des individus humains, et un contact de l'individu avec 
l'intellect s'établit toujours uniquement par la médiation des représen- 
tations sensibles individuelles. Du fait que ces représentations sont 
toujours éphéméres, la béatitude de l'individu doit aussi étre comprise 
comme éphémère. 


Le chrétien a une autre conception de l'homme. D'aprés cette concep- 
tion, l’intellect est une faculté individuelle, propre à chacun. De l'avis de 
Ferrand, ceci est aussi beaucoup plus raisonnable, car ainsi est rencontré 
le désir naturel de béatitude durable, inscrit au coeur de l'homme. Le 
bonheur dont parle Averroès ne mérite pas cette dénomination20. 
Ferrand fait cependant remarquer que cette erreur se trouve déjà chez 
Aristote. Averroés est resté fidèle à cette doctrine. 


20 FERRANDUS ..., l.c. XII, (cf. A. ZIMMERMANN, Ein Averroist ... 159, note 
34) : « Aliter autem est secundum veritatem fidei catholicae et multum probabilius, 
scilicet quod intellectus noster possibilis, cum sit forma non educta de potentia mate- 

riae perficiens nos cum in esse speculativo est, numeratur numeratione individuorum. 

Et haec, cum sit incorruptibilis et ordinata ad intelligendum primum intelligibile, 
necesse est ipsam habere naturalem aptitudinem ad comprehendum substantiam 
primam, in cuius comprehensione et dilectione consistit ultima felicitas humana — 
aliter desiderium naturale esset frustra. Et quia comprehensio divinae essentiae, secun- 
dum quod habet naturale desiderium quietari, vel non est possibilis in hac vita vel, 
dato quod sit, pauco tempore durat, ideo si nostra felicitas consisteret in comprehen- 
sione divinae naturae in hac vita, contingeret intellectum nostrum pauco tempore 
felicitari et in aeternum carere perfectione sibi debita per naturam, cum intellectus sit 
incorruptibilis et immortalis. Hoc autem est impossibile, quia tunc felicitas non esset 
felicitas ». 
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Dans le traité De specie intelligibili, oà il aborde à nouveau la théorie 
de la connaissance du Commentateur, Ferrand juge à nouveau erronée sa 
doctrine de l'intellect. Il dégage pourtant certaines évaluations d'Aver- 
roés, importantes pour une approche correcte de la connaissance 
humaine?!, 


b) Une grave erreur d' Averroes est d'avoir cru contraire à la dignité 
de Dieu, le moteur du monde, que, sur une chose donnée, sa providence 
s'étend, par-delà les caractéristiques propres à son espéce, aussi à ses 
déterminations individuelles. De l'avis de Ferrand, cette doctrine remon- 
te à la conviction religieuse d'une secte arabe à laquelle se rallie Aver- 
roès. Ses adhérents ne croyaient pas à la survie de l'homme après la 
mort. A leurs yeux, tout ce qui est particularité individuelle est radica- 
lement éphémere. Seules les espéces et leurs accomplissements propres, 
auxquels appartiennent chez l'homme les sciences, les vertus et les arts 
sont impérissables. Que Dieu se soucie de ce qui est radicalement voué à 
disparaître apparaît à Averroes trés improbable22. 


Il est évident que les chrétiens jugent erronée cette maniére de voir. 
Dieu appelle chaque homme singulier à la vie éternelle. C'est pourquoi 
sa sollicitude s'étend à chaque personne, à sa particularité propre et 
irremplagable?3, 


21 FERRANDUS ... De specie intelligibili, ed. Z. KUKSEWICZ, p. 218, 220, 224, 
235. 

22 FERRANDUS ... In Metaphys. XII (cf. A. ZIMMERMANN, Ein Averroist ..., 
p. 161, note 40) : « Unde subdit Commentator, quod ... dicentes quod deus est 
sollicitus circa unumquodque individuorum aliquo modo dicunt verum et aliquo modo 
non. Est enim hoc dictum verum scilicet aliquo modo naturae suae speciei, ita quod 
ista dispositio vel dispositiones aliquo modo facit ad perfectionem individuorum illius 
speciei, licet forte non inveniatur in omnibus individuis istius speciei ... Quod autem 
deus sollicitetur circa aliquod individuum circa dispositionem, in qua nullus com- 
municat cum eo nec potest communicare, hoc non est fas bonitati divinae, ut ipse 
dicit ». Et satis videtur probabile, quod Commentator hoc dicit secundum sectam 
Arabum, quam ipse secutus est. Ex quo enim non crediderunt aliam vitam nisi istam, 
crediderunt dispositionem propriam singulariter uni individuo esse solum circa aliquod 
accidens contingens sibi ... Et quod deus circa tale quid sollicitetur, non videtur 
multum probabile ». 

23 L.c., note 42 : « Aliter vero est secundum veritatem fidei catholicae, secun- 
dum quam deus ordinavit homines ad futuram vitam, in qua vita uniuscuiusque erit 
perpetua et ita singularis perfectio uniuscuiusque ... necesse erit et aeterna, non 
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c) Du point de vue de la manière de vivre d'aprés des normes mora- 
les, le christianisme est à préférer aux autres religions. Ferrand trouve 
l'occasion de cette déclaration, dans une remarque par laquelle Averroés 
critique certains théologiens, parce qu'à la science, ils préfèrent des 
connaissances tout au plus vraisemblables. Pour Ferrand, cette critique 
ne vaut que pour la religion d’Averroës et d'autres religions semblables, 
« qui n'étaient qu'inventions poétiques humaines. Semblables re- 
présentations religieuses entrainent des usages qui font obstacle à la 
connaissance de la vérité. Il en est autrement du christianisme. Il repose 
sur une révélation divine. C'est pourquoi il n'entrave pas la connais- 
sance de la vérité. La manière de vivre incorporée au christianisme est, 
au contraire, condition nécessaire pour la recherche de la vérité et pour la 
philosophie »24, 


La signification du christianisme se laisse mesurer à la philosophie 
morale d'Aristote. Elle doit conduire l'homme au bonheur, qui réside 
dans la connaissance de la vérité. Cette éthique correspond au mieux aux 
doctrines du christianisme. Il a méme davantage de valeur : le christia- 
nisme conduit à une doctrine morale, qui surpasse l'éthique aristotéli- 
cienne. Mais du fait que cette doctrine procéde d'une perspective plus 
haute et, partant, considère plus exactement le vrai but de la vie, son 
enseignement est meilleur que la science d' Aristote pour indiquer com- 
ment se comporter correctement. En cela précisément, Ferrand reconnaît 
un argument de poids pour le dialogue avec certaines religions non 
chrétiennes?25. 


contingens. Et quia talis perfectio per dispositionem huius vitae acquiritur secundum 
meritum, ideo rationabile est deum sollicitari circa dispositionem singularem et pro- 
priam cuiuslibet ... ». 

24 FERRANDUS ..., In Metaphys. II (cf. A. ZIMMERMANN, 1.c., 163 note 44): 
« Haec autem, quae hic dicit Commentator, tangunt legem suam et consimiles leges, 
quae fuerunt quaedam fictiones inventae ab hominibus. Et ideo mores talium legum 
impediunt cognitionem veritatis. Non autem tangunt in aliquo legem nostram, quae 
est divinitus inspirata. Unde et mores legis nostrae non solum non impediunt cogni- 
tionem veritatis et philosophiae, immo sine ipsis impossibile est venire ad specula- 
tionem veritatis et philosophiae ». 

25 L.c. : « Moralis ... philosophia maxime convenit doctrinae fidei christianae, 
nisi ex modo eminentiori et magis ordinato in finem debitam traditur in doctrina fidei 
christianae scientia de moribus quam in scientia Aristotelis, quod fidei nostrae non 
modicum praebet argumentum contra sectas aliquarum gentium ». 
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CONCLUSION 


Ferrandus de Hispania est certainement un témoin engagé des échan- 
ges entre religions et cultures, dont ce colloque a pour but de promou- 
voir l'étude. D’où l'intérét porté ici à sa personne et à son oeuvre. 


Universität Kóln 


RESUMEN — RÉSUMÉ — SUMMARY 


Ferrandus de Hispania es mencionado en 1281 en el Chartularium Universitatis 
Parisiensis como hermano del rey de Aragón y autor de los comentarios sobre la 
Metafísica de Aristóteles y el De substantia orbis de Averroes. Centra su interés en 
defender la obra filosófica de Averroes contra los ataques que le parecen injustos, y a 
este propósito aduce el hecho de que Averroes y él mismo sean oriundos de la misma 
región en España, como una de las razones de su preferencia por este autor : « Locus 
... nativitatis meae non multum distat ... a loco nativitatis eius. Propinquitas vero 
locorum est aliqua causa conformitatis naturarum « . Muchos ejemplos de su 
comentario sobre la Metafísica muestran cómo justifica la interpretación averroista de 
Aristóteles. Se esfuerza especialmente en rechazar las críticas de Tomás de Aquino. 
Sin embargo, defiende con convicción la verdad de la fe cristiana, y, en consecuencia, 
declara falsas las afirmaciones de Averroes incompatibles con la fe. Ferrandus es 
ciertamente un testigo comprometido de los encuentros entre religiones y culturas en 
la Península Ibérica durante la edad media. 


Ferrand d'Espagne est mentionné dans le Chartularium Universitatis Parisiensis en 
1281 comme frere du roi d' Aragon et auteur des commentaires sur la Métaphysique et 
le De substantia orbis ; il considère comme sa tâche principale de défendre l'oeuvre 
philosophique d’ Averroes contre des attaques injustes. Il invoque le fait qu' Averroes et 
lui-méme proviennent de la méme région en Espagne comme une des raisons de sa 
préférence pour cet auteur : « Locus ... nativitatis meae non multum distat ... a loco 
nativitatis eius. Propinquitas vero locorum est aliqua causa conformitatis natura- 
rum ». Plusieurs exemples de son commentaire sur la Métaphysique montrent com- 
ment il justifie l'interprétation averroiste d' Aristote : il s'efforce spécialement de 
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réfuter les critiques de Thomas d' Aquin. Ferrand toutefois plaide avec conviction en 
faveur de la vérité de la foi chrétienne ; il déclare fausses les affirmations d' Averroes 
incompatibles avec celle-ci. Ferrand est certainement un témoin engagé des rencontres 
entre religions et cultures dans la Péninsule Ibérique au moyen âge. 


Ferrandus de Hispania, mentioned in 1281 in the Chartularium Universitatis 
Parisiensis as brother of the king of Aragon, is the author of commentaries on the 
Aristotelian Metaphysics and on Averroes' De substantia orbis. He was particularly 
interested in defending the philosophical work of Averroes against unjustified 
criticism. As an important motive of his partiality for Averroes he considers the 
common native country : « Locus ...nativitatis meae non multum distat ... a loco 
nativitatis eius. Propinquitas vero locorum est aliqua causa conformitatis natura- 
rum ». The paper shows in which way this Spanish author justifies Averroes” inter- 
pretation of Aristotelian teachings, above all trying to refute objections raised by 
Thomas Aquinas. To be sure he also emphasizes his conviction of the truth of 
Christian belief, and those doctrines of Averroes which are incompatible with it are 
definitely rejected. Ferrandus certainly not only witnessed the encounter of religions 
and cultures in Iberia during the Middle-ages but was also strongly inmoved and 
influenced by it. 


EUSEBI COLOMER 


LA CONTROVERSIA ISLAMO-JUDEO-CRISTIANA 
EN LA OBRA APOLOGÉTICA DE RAMON MARTI 


Ramon Martí es, junto con Ramon Llull, el máximo apologista cris- 
tiano de su tiempo, no sólo en el marco de los territorios y zonas de 
influencia de la Corona de Aragón, sino en todo el ámbito peninsular. 
Más aún, difícilmente se encontrará en la Europa contemporánea una 
obra apologética de la importancia de la suya, a excepción tal vez de la 
Summa contra gentiles de su hermano de hábito, Tomás de Aquino, con 
la que, por otra parte, está estrechamente relacionada. 


Este súbito florecimiento de la apologética cristiana en el nordeste 
peninsular tiene como telón de fondo el cambio operado en el mundo 
mediterráneo a inicios del siglo XIII en la antigua correlación de fuerzas 
Cristiandad-Islam. Como ha puesto de relieve Charles E. Dufourq, 
mientras que en Oriente los estados cristianos, nacidos del esfuerzo de la 
primera Cruzada, retrocedían paso a paso ante el avance de dar al-Islam, 
en Occidente y, muy particularmente, en España ocurría lo contrario : 
con el hundimiento del imperio almohade se abrían a los Reinos 
cristianos las puertas de al-Andalus!. En impresionante avalancha los 
ejércitos cristianos se apoderan sucesivamente de las Islas Baleares 
(1230-35), Córdoba (1236), Valencia (1238), Sevilla (1248) y Murcia 
(1260), de suerte que en poco más de un cuarto de siglo Castilla y 
Aragón incrementan su territorio en un 50%. El éxito era tan espectacular 
como el problema político-religioso que planteaba, y que afectó de 
manera diversa a los dos Reinos protagonistas. Mientras que Castilla, 
con una población de cerca de tres millones de habitantes, sometió en 
Andalucía unos 300.000 musulmanes (un incremento del 10%), Cata- 
luña y Aragón, con cerca de medio millón, sometieron en las Baleares y 


1 Cf. Ch.E. DUFOURQ, La Mediterranée et le Christianisme : Cadre géopolitique 


et économique de l'apostolat missionaire de Ramon Llull, en Estudios lulianos, 24 
(1980), p. 10 s. 
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Valencia unos 200.000 (un incremento del 40%)?. A lo que hay que 
añadir todavía la presencia de una nutrida e influyente comunidad judía, 
originada en parte por las emigraciones desencadenadas por el fanatismo 
almohade, y que en los territorios de la Corona de Aragón contaba entre 
unos 20 o 25 mil sujetos (un porcentaje del 2 o 3%)3. 


Si pasamos ahora de la historia político-militar a la religiosa, el 
contraste entre Oriente y Occidente no es menos acusado. Mientras que 
en el Oriente musulmán los cristianos se contentaban con sobrevivir, en 
la España reconquistada la victoria militar propicia una incipiente, pero 
prometedora corriente de conversiones a la fe cristiana : los descendien- 
tes de los califas almohades, el rey de Valencia Abou Said con parte de 
su familia y un hijo del último soberano de Mallorca, el futuro dominico 
Miquel de Bennássar, son los conversos más conocidos, seguramente 
porque eran los más notables^. Se comprende entonces que en el ánimo 
de los cristianos peninsulares surgiera lo que Robert I. Burns ha 
denominado el « sueño de la conversión »5 y Ch.E. Dufourq un « gran 
espejismo »$ : la creencia en una fácil asimilación religiosa de la nueva 
población musulmana y judía e incluso de una posible cristianización del 
Magreb. Y los súbditos del Rey de Aragón y, en primer lugar, los 


2 Cf. A. BONNER, L'apologética de Ramon Martí i Ramon Llull davant de 
l'Islam i del Judaisme, en El debat intercultural als segles XIII i XIV. Actes de les 
primeres jornades de Filosofia catalana. Girona, 25-27 d'abril de 1988, Estudi general, 
Revista de l’Estudi de lletres, Universitat Autónoma de Barcelona, 9 (1981), p. 171 s. 
Como fundamento de sus estimaciones estadísticas el propio Bonner remite ulterior- 
mente, para el contexto de Valencia, a R.I. BURNS, Islam under the Crusaders. Colo- 
nial Survival in the Thirteenth-Century Kingdom of Valencia, Princeton, 1973, cap. 
IV : The Human Geography, y para el contexto más amplio de Aragón, Cataluña, 
Baleares y el resto de la península ibérica, a J.N. HILLGARTH, Los reinos hispánicos, 
I, Barcelona, 1979, p. 44-53. 

3 Cf. ibid., p. 172. Véase también J.N. HILLGARTH, o. c., p. 52 s. 

4 Cf. ChE, DUFOURQ, La Mediterranée et le Christianisme, l. c., p. 11 s. 

5 Cf. RI. BURNS, Christian-Islamic Confrontation in the West : The Thirteenth- 
Century Dream of Conversion, en The American Historical Review, 76 (1971), p. 
1386-1411; 1432-1434, El trabajo, no sin algunas modificaciones, fue incluido 
posteriormente por el autor en su Muslims, Christians and Jews in the Crusader 
Kingdom of Valencia, Cambridge, 1984, p. 80-108. 

6 Cf. ChE. DUFOURQ, La Couronne d'Aragon et les Hafsides du XIIIE siècle, en 
Analecta Sacra Tarraconensia, 25 (1952), p. 65. 
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dominicos catalanes fueron particularmente propensos a dejarse seducir 
por aquel espejismo. 


Ni que decir tiene que la obra apologética de Ramon Martí se sitúa 
exactamente en este contexto político-religioso. En su raíz se encuentra el 
proyecto misionero de Ramon de Penyafort. Un pasaje elocuente de la 
Vetus vita, cuya autoría suele atribuirse a Arnau Burguet, lo describe en 
estos términos : « Encendido como estaba todo él del deseo de convertir 
a los infieles, le fue mostrada cierta visión divina, en la que el Señor le 
reveló, que por medio de los hermanos de la Orden de Predicadores 
debía procurarse la conversión de muchos de ellos a la fe católica ; por 
lo cual, más encendido todavía, con la licencia del maestro de la Orden y 
con la ayuda del señor Rey de Castilla y del señor Rey de Aragón 
procuró que se instituyera un estudio de árabe, en el que veinte o más 
hermanos de la Orden de Predicadores se instruyeran en dicha lengua y 
del que se siguió el mayor fruto, puesto que por la predicación de los 
hermanos se convirtieron más de diez mil musulmanes y se divulgó la 
verdad de la fe cristiana entre los sarracenos de España e incluso de 
Africa, de suerte que muchos de ellos, sobre todo entre los sabios, se 
mostraban dispuestos a aceptar la verdad de la fe católica... Con su 
consejo y favor algunos hermanos aprendieron también tan bien la 
lengua hebrea, que estaban en disposición de convencer a los judíos de 
sus malignidades y errores. En efecto, estos ya no podían, como hasta 
entonces acostumbraban, negar desvergonzadamente que el texto autén- 
tico y los comentarios de sus antiguos sabios concuerdan con los de 
nuestros santos, en lo que se refiere a la verdad de la fe católica »7. El 
texto refleja a la perfección el entorno y el clima político-religiosos que 
ya conocemos, pero con una importante novedad : con aquel sentido 
práctico que caracteriza a las gentes de su tierra el gran dominico catalán 
articula el « sueño » y el « espejismo » de la conversión en audaz e 
innovadora estrategia misionera. 


Ramon de Penyafort sabe exactamente lo que quiere y escoge los 
medios más adecuados para lograrlo. Por ello primero como Maestro 
general de la Orden y después como Provincial de Aragón orienta 
eficazmente la tarea de los dominicos catalanes hacia la conversión de 
judíos y musulmanes y crea para ello los famosos studia linguarum, las 


7 RAYMUNDIANA, Monum. Ord. Praed. hist., I, p. 31 s. Cf. también, San 
Raimundo de Penyafort. Diplomatario, ed. J. RIUS SERRA, Barcelona 1954, p. 281 s. 
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escuelas de árabe y hebreo, en las que los futuros misioneros alternan el 
aprendizaje de ambas lenguas con su formación filosófico-teológica. Por 
otra parte, confesor y consejero del rey Jaime I, es también el alma de la 
política religiosa del Conquistador. Por su influjo el Rey otorga su 
protección a los dominicos, favorece la fundación de escuelas en las 
ciudades recién conquistadas, impone la predicación cristiana en las 
sinagogas y organiza controversias entre teólogos y rabinos. El proyecto 
raimundiano no se limita a la península, sino que extiende su radio de 
acción hasta Túnez y París. Y así, en carta al Maestro general de la 
Orden, Juan el Teutónico, fechada en Barcelona en 1246, Ramon de 
Penyafort le habla de las múltiples posibilidades de apostolado entre los 
musulmanes en España y en el norte de Africa, especialmente en Túnez, 
y menciona como una puerta que parece abierta para un fruto inestimable 
la buena disposición de Abú Zakarya, el primer soberano hafsida 
independiente. Más tarde recabará la ayuda de Luis IX de Francia para 
el intento de atraer hacia el cristianismo el califa tunecino al-Mostansir y 
pedirá a Tomás de Aquino, el intelectual más prestigioso de la Orden 
después de Alberto Magno, que escriba una apología de la fe cristiana, la 
futura Summa contra gentiles?. 


La acción y el pensamiento de Ramon Martí han de verse como la 
puesta en obra del proyecto raimundiano. De él dice el cronista Pere 
Marsili que fue un « clérigo muy versado en latín, filósofo en árabe, 
gran rabino y maestro en hebreo y muy docto en la lengua caldea, el 
cual, oriundo de Subirats, gozó de la estima y la familiaridad no sólo del 
Rey (Jaime D), sino también de San Luis Rey de Francia y del buen Rey 
de Túnez (al-Mostansir) »10, Hay motivos, pues, para afirmar con los 


8 Cf. J.M. COLL, Escuelas de lenguas orientales en los siglos XIII y XIV (Pe- 
ríodo raimundiano), en Analecta Sacra Tarraconensia, 17 (1944), apéndice 2, p. 138. 

9 Asi lo certifica el cronista P. Marsili en su Chronica : « Conversionem etiam 
infidelium ardenter desiderans (Raymundus de Penyafort) rogavit doctorem sacrae 
paginae magistrum in theologia Fratrem Thomam de Aquino, eiusdem Ordinis, qui 
inter omnes huius mundi clericos post Fratrem Albertum philosophum, maximus 
habebatur, ut opus aliquod faceret contra infidelium errores, per quod et tenebrarum 
tolleretur caligo et veri solis doctrina credere nolentibus panderetur. Fecit magister ille 
quod tanti patris humilis deprecatio requirebat, et Summa, quae contra gentiles intitu- 
latur condidit, quae pro illa materia non habuisse parem credatur » (Cf. Raymundiana, 
I, p. 12 ; Diplomatario, p. 341). 

10 Cf. QUETIF-ECHARD, Scriptores O.P., I, p. 396. 
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hermanos Carreras y Artau que « desde 1250 Ramon Martí se convierte 
en el ejecutor fiel de la gran empresa cultural concebida por Ramon de 
Penyafort »11, 


Recordemos brevemente algunos datos significativos. En 1250 el 
capítulo provincial de Toledo, a instancias de Penyafort, destina ocho 
religiosos catalanes, entre los que se cuenta Martí, al studium arabi- 
cumi?. Las actas no mencionan el lugar, lo que hace suponer que se 
trataba de una fundación ya existente. Los historiadores la han situado 
generalmente en Tünez, donde hay constancia de la presencia de los 
dominicos, al menos desde el afio 1230 poco más o menos, aunque no 
faltan ültimamente quienes prefieren Mallorca. De hecho, cabe pensar 
que el primer esbozo de una escuela de árabe tuviera lugar en la Mallorca 
recién conquistada por Jaime I, donde encontramos inmediatamente 


11 T. y J. CARRERAS ARTAU, Historia de la filosofía espafiola. Filosofía 
cristiana de los siglos XIII al XV, I, Madrid, 1939, p. 149. 

12 E] texto de las Actas capitulares dice así: « Volentes satisfacere mandato 
Magistri Ordinis et attendentes utilitatem negotii in presenti et maxime in futurum, 
in nomine Patris et Filii et Spiritus Sancti assignamus ad studium arabicum, 
iniungentes eis in remissionem peccatorum suorum, auctoritate Magistri et nostra, et 
mandantes eis in virtute obedientiae, Fr. Arnaldum de Guardia, Fr. Petrum de 
Cadireta, Fr. Raymundum Martini, Fr. Petrum Ariae, Fr. Petrum de Suteo, Fr. 
Petrum de S. Felice, Fr. Didacum Stephani, Fr. Petrum de Canellis, praedictum Fr. 
Arnaldum de Guardia assignamus eis in praelatum ». Cf. QUÉTIF-ECHARD, Scripto- 
res O. P., I, p. 396 y C. DOUAIS, Acta Capit. prov. Ord. Praed., p. 612. El Maestro 
general, a cuyo requerimiento se atienen los capitulares, era Juan de Wildeshausen, 
conocido como « el teutónico », pero detrás de él, con su indiscutible autoridad mo- 
ral, estaba Ramon de Penyafort. Según cuenta L. ROBLES, El « Studium arabicum » 
del Capítulo dominicano de Toledo. Antecedentes del « Miramar » de Ramon Llull, 
en Estudios lulianos, 24 (1980), p. 24 ss., el pasaje arriba citado ha llegado hasta 
nosotros a partir de una traducción castellana sumamente fiel que, basándose en un 
ejemplar completo de las Actas del Capítulo Toledano que poseía el entonces 
Convento de los dominicos de Tarragona, hizo F. DIAGO para su célebre Historia de 
la Provincia de Aragón de la Orden de Predicadores desde su origen hasta 1600, por 
Sebastián de Comellas, Barcelona, 1599, fol. 4r-v. De él lo tomaron luego, pasándolo 
al latín, los historiadores Quetiv-Echard, de quienes depende, directa o indirectamente, 
C. Douais. El mismo L. Robles, en apéndice al artículo anteriormente citado, ha 
editado el texto completo de las Actas toledanas, tal como lo conserva el ms. 185 del 
Archivo de la Facultad de Filosofía y Letras de la Universidad de Zaragoza : Acta 
Capituli Pronvincialis Toleti celebrati anno Domini MCCL, 1. c., p. 43-47. 
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algunos religiosos, entre ellos Miquel Fabrat y el ya citado Miquel de 
Bennássar. Pero lo que está en cuestión no es la presencia de los 
dominicos en Tünez o en Mallorca, sino a cuál de las dos ciudades se 
refería el capítulo toledano como sede de la escuela de árabe. Y a este 
respecto hay que decir que, mientras que la tradición favorable a 
Mallorca es tardía (del siglo XVI y XVII)!3, las fuentes antiguas, 
concretamente la Chronica de Pere Marsilil4 y la Vetus vita de 


13 El primer testimonio conocido se encuentra en un manuscrito anónimo del 
siglo XVI, el ms. 801 de la Biblioteca Universitaria de Valencia, que conserva 
fragmentariamente una historia de la expulsión de los moriscos del Reino de Valencia 
y una relación de la actividad apostólica del dominico, Juan Micó. Dice así, p. 596 : 
« El Capítulo provincial de toda España, que entonces era una única provincia, y en 
el anno 1250, celebrado en Toledo, puso este estudio en Mallorca y assignó ocho 
religiosos por oyentes, de los quales fueron fr. Pedro de la Cadireta, que después fué 
inquisidor y murió por la fe en Urgel, y fr. Ramón Martín, que llegó a ser doctíssimo 
en dicha lengua y en la latina hebrea y chaldea y escrivió mucho contra moros y 
judíos ». (Cf. L. ROBLES, El « Studium arabicum » del capítulo dominicano de 
Toledo, l. c., p. 36). Posteriormente, M_J. MEDRANO, Historia de la provincia de 
España de la Orden de Predicadores, 1* parte, II, Madrid, 1728, p. 15 s. y T. FEBRER 
- D. MOLL, Historia de las grandezas del real convento de Santo Domingo en la 
ciudad de Palma de Mallorca, Palma de Mallorca, 1754, Archivo diocesano, ms., 
L 179, p. 124, se hacen eco de la misma tradición y se refieren al convento domini- 
cano de Mallorca como sede del estudio arábigo, mencionado por el Capítulo de Tole- 
do. (Cf. S. GARCÍAS PALOU, El Miramar de Ramón Llull, Palma de Mallorca, 1977, 
P- 277 s.). Es favorable a la tesis de L. Robles y de S. Garcías Palou, A. BONNER, 
L'aprenentatge intel.lectual de Ramon Llull, en Studia in honorem prof. M. de 
Riquer, II, Barcelona, 1987, p. 11-20; L'apologética de Ramon Martí i Ramon Llull 
davant de l'Islam i del Judaisme, l. c., p. 173 s. 

14 Como es bien sabido, la Chronica de P. Marsili, cuyo original autógrafo se 
conserva en el ms. 64 de la Biblioteca universitaria de Barcelona, es una versión libre, 
con añadidos eruditos y consideraciones morales, de la célebre Crónica de Jaime I. 
Encargada por Jaime II, le fué ofrecida personalmente por el autor en 1314. El texto de 
dicha Chronica, en el capítulo intitulado De felici obitu venerabilis fratris Raymundi 
de Pennaforti, dice así: « Studia linguarum pro fratibus sui Ordinis Tunicii et 
Murciae statuit, ad quae fratres Cathalanos electos destinari procuravit, qui in multum 
fructum animarum profecerunt et in suae decoratum speculum nationis ». ( Cf. Ray- 
mundiana, VI, 1, p. 12 ; Diplomatario, P. 341). La prioridad de la mención de Tünez, 
junto al hecho de que la presencia de los dominicos en la ciudad norteafricana se 
remonta al año 1230, mientras que no hay constancia de la existencia de un convento 
de predicadores en Murcia hasta 1266, inclinan la balanza del lado de Túnez. De hecho, 
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hasta que las investigaciones indicadas en la nota anterior apuntaron hacia Mallorca, la 
crítica dió generalmente por supuesto que el estudio arábigo, mencionado por el Capí- 
tulo toledano, tuvo su sede en Túnez. Si exceptuamos a los hermanos CARRERAS Y 
ARTAU, Filosofía cristiana de los siglos XIII al XV, p. 150, que situan la escuela en 
Murcia, los principales estudios sobre el tema, p.e., A. BERTHIER, Un maítre orien- 
taliste du XIII* siécle : R. Martin, in Archivum FF. Praed., 6 (1936) p. 273 ; J.M. 
COLL, Escuelas de lenguas orientales en los siglos XIII y XIV (periodo raimundiano), 
en Analecta Sacra Tarraconensia, 17 (1944), p. 22ss. ; A. CORTABARRÍA, Origi- 
nalidad y significación de los « Studia linguarum » de los dominicos españoles de los 
siglos XIII y XIV, en Pensamiento, 25 (1969), p. 82 ss. ; El estudio de las lenguas 
en la Orden dominicana. España. Oriente. Ramón Martí, en Estudios filosóficos, 19 
(1970), p. 44 ss. ; San Ramon de Penyafort y los estudios dominicanos de lenguas, 
en Escritos del Vedat, 7 (1977), p. 138 ss., coinciden en la ubicación tunecina. De 
hecho, de haberse establecido la escuela en Mallorca, sería muy extraño que Marsili, 
dominico y mallorquín por más señas, no la hubiera mencionado. Es verdad que los 
capítulos 47-49 de la Chronica, en los que se halla el pasaje en cuestión, no han sido 
conservados en el manuscrito de la Biblioteca universitaria de Barcelona. Es de nuevo 
F. Diago quien nos lo transmite en su Historia de San Raymundo de Peñafort, publi- 
cada en Barcelona por S. de Comellas en 1601, y en versión castellana en la ya citada 
Historia de la Provincia de Aragón de la Orden de Predicadores. Sin embargo, no hay 
motivos sólidos para pensar que un historiador, que se ha mostrado fidedigno en el 
caso del fragmento de las Actas del Capítulo de Toledo, haya inventado o falseado los 
datos. Baste recordar que el dominico valenciano V.J. ANTIST, en la vida de San 
Ramón de Penyafort que incluye en su inédita Historia de la inquisición, una obra 
escrita antes de 1589, y conservada en tres manuscritos del Convento de Predicadores 
de Valencia, entre ellos el ms, 24, del siglo XVI, reproduce en estos términos el 
pasaje de Marsilio : « Demás desto hizo fundar en Túnez y en Murcia collegios, 
donde los religiosos de su Orden particularmente catalanes aprendiessen lenguas, de lo 
qual se siguía grande provecho para las ánimas », con lo que confirma anticipada- 
mente la autenticidad del texto transmitido por Diago. (Cf. A. ROBLES SIERRA, La 
biografía inédita de San Ramón de Penyafort, escrita por Vicente Justiniano Antist O. 
P. (s. XVI), en Escritos del Vedat, 7 (1977), p. 59. Para disipar toda posible duda, el 
texto en cuestión se encuentra en la copia de la Chronica conservada en la Biblioteca 
de Catalunya, ms. 1018, lib. IV, c. 47, fl. 184 r. Notemos finalmente que el propio 
Diago, cotejando todos los documentos de que disponía, ofrece una versión de los 
hechos, que corrobora el papel atribuido tradicionalmente a la escuela de Túnez. Dice 
así ; « Que con licencia del maestro de la Orden y con la ayuda de los Reyes de 
Aragón y Castilla (Ramón de Penyafort) hizo hacer dos estudios de Hebreo y Arábigo 
en Túnez y en Murcia, en los quales, aprendiendo aquellas lenguas veynte religiosos o 
más de la Orden, se siguió grandíssimo provecho. Porque predicando ellos se convir- 
tieron más de diez mil moros y se divulgó la fe de Cristo entre los sarracenos de 
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A. Burguet!> abogan más bien a favor de Túnez. Por otra parte, en lo 
que toca a Martí, un pasaje del Capistrum judaeorum parece hablar en 
favor de una estancia temprana del autor en Túnez!6. En cualquier caso, 


España y de Africa. Pedro Marsilio dize que San Raymundo procuró que a los dichos 
estudios fuessen imbiados religiosos escogidos de la nación cathalana, y que essos 
fueron de gran provecho. Pienso que fueron destos los ocho religiosos que en el capí- 
tulo tenido en Toledo el año de mil y dozientos y cincuenta fueron assignados al estu- 
dio Arábigo » (Cf. Historia del B. Cathalán Barcelonés San Raymundo de Peñafort, 
tercer Maestro General de la Orden de Predicadores, Barcelona, 1601, p. 137 r-v). 

15 Aunque no menciona en particular ninguna ciudad, el autor de la Vetus Vita 
confirma indirectamente lo dicho por P. Marsili en la Chronica, al afirmar de Ramon 
de Penyafort que fomentó el estudio de las lenguas y la conversión de los musulmanes 
en España y Africa: « ... cum licentia Magistri Ordinis et cum auxilio Domini 
Regis Castellae et Domini Regis Aragoniae, studium linguae arabicae fieri procuravit, 
in quo viginti fratres Ordinis Praedicatorum vel plures in lingua illa per ipsius 
diligentiam sunt instructi, ex quo fructus maximus est secutus, nam plures quam 
decem millia saracenorum a fratribus, eis praedicantibus, sunt conversi, et inter 
saracenos de Hispania et etiam in Africa divulgata est veritas fidei christianae ». (Cf. 
Raymundiana, I, p. 31 ; Diplomatario I, p.271). J. RIUS SERRA, en el Diplomatario 
dice erróneamente « lingua hebraicae » en vez de « arabicae ». Este mismo texto 
reaparece, algo resumido, en la Vita abreviata (cfr. A. COLLELL, Raymundiana, en 
Analecta Sacra Tarraconensia, 30 (1958), p. 27) y en traducción castellana en la ya 
citada Historia de la inquisición de V.J. ANTIST : « Luego con licencia del general 
della pidió favor a los reyes de Aragón y Castilla y hizo que veynte religiosos muy 
hábiles aprendiessen la lengua arábiga, lo qual con el favor de Dios tuvo tan buen 
effecto, que dentro de pocos años convirtieron diez mil moros en España y Africa, y lo 
mejor fue que con el buen exemplo convirtieron a los mesmos alfaquís que les avían 
enseñado la lengua ». (Cf. A. ROBLES SIERRA, La biografía inédita de San Ramón 
de Penyafort, 1. c., p. 45). 

16 gj pasaje en cuestión dice así: « Probant et eclesie que in Tunicio et per 
totam Africam in mezquetas redactae sunt, formam pristinam retinendo, et ille que 
ibidem dirute adhuc insuper luminaribus et in altaribus christianas ostendunt litteras et 
nomine episcoporum, qui ad Dei cultum eas, tunc temporibus, consecrarunt ». (Ms. 
de Bolonia, fol. 82 ; cfr. A. BERTHIER, Un maître orientaliste du XIII siècle : R. 
Martin, l. c., p. 273 s.). Téngase en cuenta que el Capistrum se remonta al año 
1267. Un año después, el 1268, tiene lugar el primer viaje seguro de Martí a Túnez. 
De ser cierta nuestra suposición, hay que pensar en una estancia anterior del dominico 
catalán en la ciudad norteafricana. Esta estancia hubo de tener lugar antes del afio 
1264, en el que nos consta que Martí estaba en Barcelona y, muy probablemente, 
antes de la Explanatio symboli Apostolorum, fechada en 1257, en la que Martí da 
pruebas de un exacto conocimiento de la problemática teológica y moral relacionada 
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la vida de la incipiente escuela de Túnez no hubo de ser muy larga. En 
1259 el Capítulo general, celebrado en Valenciennes, bajo el mandato del 
Maestro Humberto de Romans, y al que asisten Alberto Magno, Tomás 
de Aquino y otros profesores de París para redactar la ratio studiorum, 
manda al provincial de España la erección de un studium arabicum en 
Barcelona o en otra parte!?. Posteriormente, en 1261 hay noticias de un 
estudio hebraico en Játiva y en 1265, a raíz de la conquista de la ciudad 
por Jaime I, de un estudio arábigo en Murcia. 


En 1263 tiene lugar en Barcelona, en el palacio real, en presencia de 
Jaime I y de Ramon de Penyafort la famosa disputa entre el rabino 
gerundense Mosé ben Nahaman, apellidado vulgarmente Bonastruc de 
Porta, y el dominico converso del judaísmo, Pau Crestià. No nos consta 
que Martí tomara parte activa en la controversia, como la tuvo en la 
comisión de teólogos nombrada por el Rey para examinar los libros 
rabínicos. Pero la argumentación mesiánica de Crestià es tan similar a la 
desarrollada por Martí en el Capistrum judaeorum, que cabe pensar en 
una colaboración entre ambos, si no en un influjo del primero sobre el 
segundo. En cualquier caso, como observa Anthony Bonner, la disputa 
de Barcelona introduce una técnica nueva en el cuadro de la apologética 
antijudía de la Edad Media. Mientras que antes de 1263 el quicio de la 
argumentación cristiana consistía, como es el caso de la disputa de París 
de 1240, en buscar los puntos débiles de la tradición literaria y doctrinal 
judía, para poder así condenarla, en Barcelona se descubre que aquellos 
escritos que se suponían llenos de errores, pueden utilizarse como armas 
en el debate, para probar con ellas que el Mesías ya ha venido y que no 
es otro que Jesucristo!$. Y así Pau Crestià apoyándose en el Antiguo 


con el Islam. Todo nos acerca, pues, a los afíos fundacionales del supuesto studium 
arabicum tunecino. 

17 El texto capitular dice así: « Iniungimus Priori Provinciali Hispaniae quod 
ipse ordinet aliquod studium ad addiscendam linguam arabicam in conventu Bachino- 
nensi, vel alibi, et ibidem collocet fratres aliquos, de quibus speretur quod ex huius- 
modi studio possint proficere ad animarum salutem » (Acta Capit. Gen. O.P., ed. 
M.B. REICHERT, vol. I, Monum O.P. hist., 3, Roma, 1898, p. 98). 

18 Cf. A. BONNER, L' apologética de R. Martí i R. Llull, 1. c., p. 174 y 177 s. 
Subraya también el papel de Pau Crestià como iniciador de la nueva técnica apologé- 
tica dominicana R. CHAZAN, From Friar Paul to Friar Raymond : The Development 


of Innovative Missionizing Argumentation, en Harvard Theol. Rev., 76 (1983), 
p. 289-306. 
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Testamento y en el Talmud centra su argumentación en estos cuatro 
puntos : 1) El Mesías ya vino al mundo : 2) fue a la vez Dios y hom- 
bre ; 3) hubo de padecer y morir ; 4) con su venida cesan definitiva- 
mente los aspectos legales y ceremoniales de la ley antigua. Si hemos de 
hacer caso del apologista cristiano, los autores del Talmud « creían que 
Jesús era el Mesías y lo consideraban hombre perfecto y Dios verda- 
dero »!?. Así que lo condenable no es el Talmud, sino el pueblo judío 
que no ha sabido interpretarlo correctamente o que, más o menos 
intencionadamente, ha distorsionado su sentido29, 


Naturalmente, Nahaman opuso al dominico que los pasajes del Tal- 
mud, alegados en favor de la tesis cristiana, admitían una interpretación 
no-cristológica e indicó que la diferencia fundamental entre judíos y 
cristianos residía precisamente en su diferente concepción del Mesías. 
Mas aún, pasando al ataque, Nahaman calificó de absurdo el concepto 
cristiano del Dios hecho hombre. Pero, al margen del resultado de la 
disputa, que, en cierto sentido, quedó en tablas, lo decisivo es que por 
primera vez la argumentación cristiana no se orienta ya hacia un libro 
perdido en un pasado remoto, sino hacia un pueblo contemporáneo, con 
lo que la discusión se desplaza de un terreno puramente teológico a otro 
explícitamente teológico, pero implícitamente social y político?!. 


19 J, RIERAI SANS, Introducció — a : Disputa de Barcelona entre Mestre Mossé 
de Girona i Fra Pau Crestià, Barcelona, 1985, p. 7. 

20 Cf. A. BONNER, L'apologètica de R. Martí i R. Llull, 1. c., p. 174. 

21 Cf. ibid., p. 175. Véase M. NAHMANIDE, La Dispute de Barcelone, París, 
1984, Introduction, p. 10 y 17. Entre la literatura consagrada a la disputa de Barcelona 
véase I. LOEB, La controverse de 1263 entre Paulus Christiani et Moise ben Nach- 
man, en Rev. Etud. Juives, 15 (1878) ; H. DENIFLE, Quellen zur Disputation zu 
Barcelona 1263, en Hist. Jahrb., 8 (1878) ; J. MILLÁS VALLICROSA, Sobre las 
fuentes documentales de la Controversia de Barcelona en el año 1263, en Anales de la 
Univ. de Barcelona, 1940, p. 25-44 ; C. ROTH, The Disputation of Barcelona (1263), 
en Harvard Theol. Rev., 43 (1950), p. 117-144. Se refiere también a la célebre disputa 
Y. BAER, A history of the Jews in Christian Spain, Y, p. 152 ss. ; versión castellana, 
Historia de los judíos en la España cristiana, I, Desde los orígenes hasta finales del 
siglo XIV, Madrid, 1981. Acerca del resultado de la disputa, las fuentes difieren entre 
sí. Mientras que el acta oficial latina afirma que el rabino gerundense fue confundido y 
abucheado por judíos y cristianos, el acta hebrea, escrita por el propio Nahamán, 
refiere contrariamente que se vió obligado a dejar la discusión por consejo del Rey, 
quien además le proveyó de 300 sueldos para el viaje de regreso a Gerona. Segura- 
mente ninguna de las dos fuentes es plenamente objetiva, como lo manifiesta su tono 
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En 1268 Martí parte hacia Túnez. El viaje se relaciona seguramente 
con el ambicioso proyecto de Ramon de Penyafort de cristianizar el norte 
de Africa. En cualquier caso, Martí entabla contactos con el califa al- 
Mostansir, que parecía receptivo hacia el cristianismo, pero sin com- 
prometer su situación como soberano de un país musulmán. En setiem- 
bre del año siguiente Martí, acompañado de Francesc Cendra desem- 
barcaba en Aigües Mortes, de regreso de su misión tunecina, el mismo 
día en que llegaba al puerto la nave en que Jaime I volvía de su fracasada 
cruzada a Tierra Santa. Los dos dominicos, evitando el encuentro con el 
Rey, se dirigieron precipitadamente a Montpellier y de allí a Barcelona??, 
Si hemos de hacer caso de Pierre Marc, Martí habría partido inmedia- 
tamente hacia París, por encargo de Ramon de Penyafort, para interesar 
a Luis IX de Francia en la conversión de al-Mostansir y, a la vez, para 
invitar a Tomás de Aquino a escribir la Summa contra gentiles??. En 
cualquier caso, la flota francesa que, al mando de San Luis, salió en 
1270 de Aigües Mortes hacia Tierra Santa, en el consejo de guerra cele- 
brado en la rada de Cagliari cambiará sorprendentemente de ruta y se 
dirigirá hacia Túnez. Como es bien sabido, la súbita muerte del Rey 
puso fin a esta empresa. Por su parte, Tomás de Aquino escribiría entre 
1270-1272 el Liber de veritate catholicae fidei contra errores infidelium 
qui dicitur Summa contra gentiles. El significativo cambio de fecha, 
normalmente se supone que la Summa contra gentiles fue redactada entre 
1259 y 1264, es el resultado de una serie de datos internos y externos, 
acumulados con una erudición asombrosa por su reciente editor, el ya 
citado Pierre Marc. Entre ellos juega un papel importante el hecho de que 
en el cap. L6, el Aquinatense se apropia un pasaje del Capistrum 
judaeorum sobre el carácter demostrativo de los milagros de Cristo, en el 
que, además, para que no quede ninguna duda, Martí se refiere, citando 


polémico y a veces insultante (Cf. J. MILLÁS VALLICROSA, Sobre las fuentes 
documentales de la Controversia de Barcelona, |. c., p. 25 s.). 

22 Así lo cuentan PETRI MARSILI, Chronica, fl. 161 v. y F. DIAGO, Historia de 
la provincia de Aragón, fl. 136 s. Véase J.M. COLL, Escuelas de lenguas orientales en 
los siglos XIII y XIV, l. c., p. 63 s. 

23 P. MARC, Introductio a : S. THOMAE AQUINATIS, Liber de Veritate Catho- 
licae Fidei contra errores Infidelium qui dicitur Summa contra Gentiles, Turín, 1967, 
p. 67. Véase también, p. 370-372. 
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una obra de Algazel todavía no traducida al latín, a la condición 
« bestial » de los árabes?4, 


En 1278 Martí escribe el Pugio fidei o también Pugio Christianorum, 
en cuya primera parte (la referente a los errores philosophorum) copia 
capítulos enteros de la Summa contra gentiles y algunos artículos de la 
Summa theologiae. En la tercera parte, Martí sigue de nuevo los pasos 
de Tomás concretamente In II] Sent. d.1, q. 1, a.1 y S.c.G. IV, 41, para 
responder racionalmente a las objeciones de judíos y musulmanes contra 
la encarnación de Dios, un tema que Mosé Nahaman esgrimió frente a 
Pau Crestià en la disputa de Barcelona. Queda así resuelta de modo 
razonable la vexata quaestio, levantada a comienzos de siglo por M. Asín 
Palacios con su tesis acerca de la posible prioridad de Martí sobre 
Tomás? y zanjada muy pronto de manera un tanto drástica en sentido 


24 Cf. ibid., p. 65-72. La hipótesis de P. Marc no ha sido aceptada unánimemente 
por la crítica. Muchos autores, sobre todo entre los representantes de la escuela 
tomista siguen prefiriendo la cronología tradicional. Un análisis detallado de los datos 
en juego, aunque hecho desde la opinión desfavorable a las conclusiones del erudito 
benedictino, puede verse en A. HUERGA, Hipótesis sobre la génesis de la « Summa 
contra gentiles » y del « Pugio fidei », en Angelicum, 51 (1974), p. 533-557. Tal 
vez sería más cercano a los hechos, adoptar una solución intermedia. Es de sobra 
conocido que el texto actual de la Summa contra gentiles pasó por un proceso de 
redacción largo y trabajoso. Como independientemente de P. Marc ha señalado 
L. ROBLES, En torno a una vieja polémia : el « Pugio fidei » y Tomás de Aquino, 
en Rev. esp. de Teol., 34 (1974), p. 345; 35 (1975), p. 32 y 39, la Summa contra 
gentiles es una obra compuesta de materiales muy diversos y no siempre bien ensam- 
blados, escrita lentamente y por etapas, que cambió de perspectiva a partir de 1259 y 
que en 1264 estaba todavía en revisión, de suerte que, si su primera redacción se inició 
durante la docencia de Tomás en París, su elaboración definitiva se extiende hasta la 
etapa final italiana. De este modo es posible dar cuenta de los nuevos datos aportados 
por Marc sin necesidad de romper del todo con la cronología tradicional. 

25 Cf. M. ASIN PALACIOS, El averroismo teológico de Santo Tomás de Aquino, 
en Homenaje a D. Francisco Codera en su jubilación del profesorado. Estudios de 
erudición oriental, Zaragoza, 1904, p. 271-331. El trabajo fue reimpreso en Huellas 
del Islam. Sto. Tomás de Aquino. Turmeda. Pascal. San Juan de la Cruz, Madrid, 
1941. Asín, con visión aguda de la problemática histórica en juego, apoya su tesis en 
el hecho de que « como las ideas comunes a ambos libros son a su vez traducción casi 
literal de textos árabes de Algazel, Avicena, Averroes, etc., no es atrevido afirmar que 
Santo Tomás las tomaría de R. Martí, especialista en la filosofía musulmana. Sería 
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contrario?6, olvidando que, si Martí toma de Tomás los razonamientos 
filosóficos, los confirma y completa ulteriormente con abundantes citas 
textuales de autores árabes y judíos27. En realidad, nos encontramos 


inaudito suponer lo contrario. Consta, además, que éste era el modo empleado por los 
hijos de Santo Domingo para sus tareas literarias » (Huellas del Islam, p. 67 s.). 

26 En 1929, desatada ya la polémica, J.M. LLOVERA presentó en el Congreso de 
la Asociación para el progreso de las ciencias, celebrado en Barcelona, el estudio inti- 
tulado Ramón Martí, un teólogo espafiol del siglo XIII, en Cristiandad, 15 diciembre 
1945, p. 539-543 ; 6 enero 1946, p. 4-7, en el que adujo una prueba, tenida entonces 
por decisiva, al demostrar que Martí en el cap. XII del Pugio cita la Summa contra 
gentiles bajo la fórmula usual en la época : dicit quidam. Resulta, sin embargo, que 
el propio Tomás hace lo mismo, con lo que no queda claro que sea precisamente él ese 
« quidam » al que Martí se refiere. Podría ser un tercero, p.e., Moisés Maimónides, 
de quien ambos dependen. Sin embargo, el hecho de que T. y J. CARRERAS ARTAU, 
Filosofía cristiana de los siglos XIII al XV, I, p. 163 ss., adoptaran la tesis de 
Llovera, hizo que en adelante la cuestión se tuviera por zanjada. No faltaron, sin 
embargo, voces moderadamente discrepantes, como las de J.M. CASCIARO, Las 
fuentes árabes y rabínicas en la doctrina de Santo Tomás sobre la profecía, Roma, 
1969, p. 44-46 y J.I. SARANYANA, La creación « ab aeterno ». Controversia de 
Santo Tomás y Raimundo Martí con San Buenaventura, en Scripta theologica, 5 
(1973), p. 147-173. El primero vuelve sobre el argumento central de Asín, el hecho 
de que Martí era un islamólogo acreditado, y observa que no es imposible que Tomás 
le hubiera pedido información sobre puntos de filosofía y teología islámicas. El 
segundo apunta que la vía de comunicación entre ambos pudo haber sido oral. 

27 Es un mérito de L. ROBLES, En torno a una vieja polémica, l. c., p. 324 ss., 
haber planteado de nuevo la cuestión en forma convincente. Robles analiza exhausti- 
vamente los paralelismos y discrepancias entre ambos autores y muestra cómo Martí 
no sólo amplía el texto de Tomás, sefialando en él las fuentes que aquel calla, sino 
que, en ocasiones, difiere también de aquel, como en el caso de las pruebas de la 
existencia de Dios, en el que el dominico catalán no sólo varía el orden (pone como 
primera la de la causalidad eficiente, que en la Summa contra gentiles es la segunda, y 
como segunda la del movimiento, que es allí la primera), sino que advierte de esta 
ültima que está tomada de Aristóteles, cosa que Tomás no hace, con la particularidad 
de que tiene conciencia de la extrapolación que en ella se comete respecto del 
pensamiento del Estagirita, pues éste, observa, habla de un motor físico, no de Dios 
(ibid., p. 345). En definitiva, Robles apunta como hipótesis de trabajo la posibilidad 
de que Tomás y Martí no sólo trabajaran de algún modo en equipo, facilitándose datos, 
sino incluso que ambos utilizaran un material común. En este caso, correspondería a 
Martí el mérito de haberlo desarrollado, extractando y traduciendo textos de la literatura 
filosófico-teológica árabe y hebrea y a Tomás el de haberlo elaborado y sintetizado 
doctrinalmente (ibid., p. 349 s.). 
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ante un caso de mutua dependencia — para no hablar de colaboración — 
entre dos compañeros de Orden, implicados en el proyecto misionero de 
Ramon de Penyafort. Tomás se apropia un pasaje del Capistrum de 
Martí, como texto de un hombre mejor versado en la controversia 
islamo-judeo-cristiana, y Martí copia abundantemente la Summa contra 
gentiles y la Summa theologiae de Tomás, como obras de un filósofo y 
teólogo reconocido, llamado quizás a convertirse en un clásico del 
pensamiento cristiano?8, 


Martí pasó sus últimos años en Barcelona. Allí, sin abandonar los 
temas árabes, se dedica intensamente al estudio de los textos judíos. En 
1281 el Capítulo provincial de Estella le confía la dirección del studium 
hebraicum, instalado en el convento barcelonés de Santa Catalina. Por 
sus aulas pasará, entre otros, un discípulo inquieto y genial, Arnau de 
Vilanova. En 1282 Martí tiene una última ocasión de ver llevados a la 
práctica los planes de Ramon de Penyafort. Pedro II el Grande, llamado 
por el gobernador de Constantina, Ibn Quezir, prepara una expedición 
militar a Collo que, al igual que las anteriores, no tuvo ningún resultado 
tangible. Poco después, en 1285, Martí dejaba este mundo. 


La obra apologética de Ramon Martí presenta dos etapas bien 
diferenciadas en estrecha correspondencia con los avatares del proyecto 
misionero dominicano, del que forma parte. La primera tiene un acento 
más bien arabizante. A ella pertenece la Explanatio symboli apostolorum, 
terminada en 1257, una obra que, lejos de ser, como podría parecer, un 
tratado teológico o catequético, es ya un escrito apologético, de inspira- 
ción todavía agustiniana, destinada a los predicadores o misioneros en 
medios musulmanes y judíos, y un trabajo perdido que el historiador F. 
Diago mencionaba bajo el hombre de Sumas contra el Alcorán?9, pero 
que ha sido identificado recientemente como tratado de apologética 
antiislámica, escrito en 1260 e intitulado De secta Mahometi?9. Parece 


28 Cf. A. BONNER, L'apologética de R. Martí i R. Llull, 1. c., p. 174. 

29 Véase su Historia de la Provincia de Aragón, fl. 137. Cf. A. BERTHIER, Un 
maître orientaliste, 1. c., p. 295. 

30 Cf. J. HERNANDO, Le « De Seta Machometi » du Cod. 46 d'Osma, oeuvre de 
Raymond Martin, en Cahiers du Fanjeaux, 18 (1983), p. 361-371, en particular p. 
364 y nota 20. Posteriormente el mismo autor editó el texto de dicha obra: RAMÓN 
MARTI (S. XIII), De Seta Machometi o De Origine, progressu et fine Machometi et 
quadruplici reprobatione prophetiae eius. Introducción, transcripción y notas por 
J. HERNANDO, en Acta hist. et archeol. med., 3-4 (1982-83), p. 9-63. El tratado 
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oportuno recordar también al famoso Vocabulista in arabico que la 
crítica, aunque no unánimemente, atribuye a Martí. Tanto más que el 
texto del diccionario va acompañado de un curioso diálogo entre un 
musulmán y un cristiano, en el que el primero, dirigiéndose a su inter- 
locutor le dice : « Oh tú que te llamas de nombre Ramon y de apellido 
Martí ». El diálogo versa sobre la excelencia de la lengua árabe como 
lengua inspirada por Dios y la infalibilidad e inimitabilidad del Corán, 
que el musulmán afirma y Martí niega. La inclusión de este fragmento en 
el diccionario parece indicar que la obra es fruto de la colaboración entre 
un cristiano y un musulmán y que ambos quisieron dejar allí constancia 
de su propia fe?!, 


La segunda etapa tiene un acento marcadamente judaizante. A ella 
pertenecen las dos obras que más han contribuido al renombre de su 
autor : el Capistrum judaeorum y el Pugio fidei. La primera fue termi- 
nada en 1267, como lo indica un pasaje del mismo texto : Notandum 
quod Iudaei computant ab initio mundi usque nunc et est hodie ab 


empieza demostrando, a partir de los cuatro signos del verdadero profeta : veracidad, 
honestidad personal, facultad de hacer milagros y santidad de la ley que predica, que 
Mahoma fuc un falso profeta, y acaba probando la verdad e integridad del Antiguo y 
Nuevo Testamento. Termina, pues, donde empieza la Explanatio symboli Apostolo- 
rum, por lo que se comprende que ambas exposiciones sean casi idénticas. En este 
sentido, como observa el editor, la Explanatio y el De Seta Machometi, aparecen 
como dos obras complementarias, escritas hacia la misma época. Una vez demostrado 
que Mahoma no fue profeta de Dios y probada la integridad y veracidad de las Sagradas 
Escrituras, pueden ser expuestas y admitidas las verdades fundamentales del dogma 
cristiano (ibid., p. 11). 

31 Cf, A, BERTHIER, Un maítre orientaliste, 1. c., p. 292. F. DE LA GRANJA, 
Una polémica religiosa en Murcia en tiempos de Alfonso el Sabio, Al-Andalus, 31 
(1966), p. 47 ss., da noticia de la controversia que tuvo lugar en Murcia, en los pri- 
meros años de la dominación cristiana, entre un joven musulmán de origen murciano, 
pero que luego se establecería en Ceuta, Ibn Rasik, y un sacerdote cristiano. La 
discusión versa, como en el breve diálogo inserto en el Vocabulista, sobre la supuesta 
inimitabilidad del Corán. El momento de la polémica se situa entre 1243 y 1263 
como fecha límite. El autor se pregunta, no sin razón, si no habrá motivos para 
identificar el sacerdote cristiano con Ramon Martí. La hipótesis es plausible y muy 
atractiva, pero no acaba de encajar con la cronología conocida. Al margen de que no 
tenemos ninguna noticia de una estancia de Martí en Murcia, el establecimiento de los 
dominicos en aquella ciudad no parece pueda situarse antes de 1266, el año de su 
conquista definitiva por el rey Don Jaime. 
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incarnatione Domini annus MCCLXVII = annus VMXXVIIP2. Va 
destinada exclusivamente a los judíos, o mejor, a los misioneros cristia- 
nos entre judíos. La segunda constituye la cristalización definitiva del 
trabajo apologético de nuestro dominico. No es casual que Martí la 
ultimara en 1278, unos siete años antes de morir. Ni que decir tiene que 
la nueva obra se inscribe doctrinalmente en la órbita del tomismo. Esta 
dependencia viene compensada por un conocimiento de primera mano de 
los autores árabes y judíos. En este sentido — y pese a su supuesta falta 
de originalidad — el valor histórico-cultural del Pugio es innegable. 
Difícilmente se encontrará en toda la Edad Media cristiana una obra que 
le supere en el manejo de las fuentes orientales. Martí conoce y cita 
largamente, además del Corán, a Algazel, Alfarabi, Avicena, Averroes, e 
incluso al médico-filósofo persa Arrazi, cuya obra Investigaciones 
orientales llevaba entonces escasamente treinta años de existencia33, Es 
mayor todavía el uso de las fuentes judías. Martí utiliza el Talmud y sus 
comentaristas, el Tárgum de Jonatán ben Uzziel, los Midrashim, incluso 
uno después perdido, escrito en el siglo XII por Mosé Haddarscham de 
Narbona, el Zohar, y entre los grandes maestros del pensamiento 
hebreo, a Salomon ben Isaac, Abraham ben Ezra, David Kimhi, Moisés 
Maimónides e incluso a su contemporáneo Mosé ben Nahaman34. El 
Pugio fue redactado en latín y en hebreo. Sus destinatarios son, pues, 
los judíos, aunque no se excluyen los musulmanes. El propio autor lo 
señala en el proemio, al confesar que dirige su argumentación de la me- 
jor manera que sabe y puede « principalmente contra los judíos, después 
contra los sarracenos y cualesquiera adversarios de la fe cristiana »35. 


Lo primero que define a una apologética son sus destinatarios. Es 
fácil descubrir quiénes son los destinatarios de la apologética de Martí. 
Se trata exclusivamente de los musulmanes y los judíos. Es decir, los 
hombres que se rigen por una ley distinta de la cristiana. Ya hemos visto 


32 Cod. 1675 (n. 865 del catálogo impreso de manuscritos latinos) de la 
Biblioteca universitaria de Bolonia, fl. XL 2, 16-19 ; cod. lat. 3643 de la Biblioteca 
nacional de París, fl. 36 rb, 12-18. Véase el análisis de ambos manuscritos y un breve 
resumen de la obra en A. BERTHIER, Un maitre orientaliste, 1. c., p. 287 ss. 

33 Cf. A. BERTHIER, Un maítre orientaliste, 1. c., p. 302 s. 

34 Cf. ibid., p. 309 ss. Para un análisis detallado del uso que hace Martí de la 
tradición judía, véase el trabajo citado de R. CHAZAN, From Friar Paul to Friar 
Raymond, p. 289-306. 

35 Pugio fidei, ed. J. VOISIN, reed. Leipzig 1687, p. 2. 


LA CONTROVERSIA ISLAMO-JUDEO-CRISTIANA 245 


que la obra de Martí registra a este respecto una sorprendente evolu- 
ción : si primero se orienta principalmente hacia los musulmanes, des- 
pués se dirige sobre todo a los judíos. El cambio de punto de mira tiene 
que ver con el cambio en la actividad misionera del autor. Pero no hay 
que excluir, como ha puesto de relieve A. Bonner, un motivo de carácter 
psicológico y sociológico, que contaba desgraciadamente con una larga 
tradición. La Edad Media cristiana ve en el judío el enemigo interior y, 
por tanto, el más peligroso?6. E] propio Martí lo reconoce, citando a 
Séneca : « Cuando es cuestión de hacer daño, no hay peste más eficaz 
que el enemigo familiar. Y ningún enemigo de la fe cristiana es más 
familiar, ni más inevitable para nosotros que el judío »37. 


¿ Cual es la actitud de Martí hacia sus interlocutores judíos y 
musulmanes ? Para responder con objetividad a esta cuestión hay que 
desembarazarse del prejuicio de signo negativo que provocan común- 
mente sus obras. La agresividad de sus títulos sugiere una actitud de 
odio o de desprecio hacia los no cristianos. Seguramente no hay que 
tomarlos a la letra. Lo que con ellos se quiere dar a entender es la volun- 
tad decidida del autor de defender la fe con armas y medios intelectuales 
eficaces para « traspasar » a sus adversarios (pugio) o para llevarlos de 
la mano al reconocimiento de su error (cabestrum). Es claro en cualquier 
caso que no hay que esperar de Martí una actitud abierta y dialogante 
hacia los no cristianos. El diálogo es cosa de dos que hablan en la misma 
medida en que escuchan. Ahora bien, a mediados del siglo XIII, judíos 
y musulmanes estaban por lo común tan poco dispuestos a escuchar 
como los cristianos. No se trata, pues, en Martí de diálogo, sino de 
controversia pura y dura. Martí defiende el propio navío, lanzando 
torpedos contra el del adversario, establece su verdad, desenmascarando 
el error ajeno. El polemista dominico llega casi a agotar los términos 
peyorativos del diccionario latino que denotan alguna mengua o defecto 
en el ejercicio de las facultades espirituales, por ejemplo, « stultitia », 
« caecitas », « insania », « deliramentum », « fatuitas », « impu- 
dentia », « perfidia », « nequitia », « impietas », « pravitas », « perti- 
natia », etc. Se trata seguramente de un « género literario », pero su 
uso generalizado denota una actitud de espíritu cerrada y negativa. Martí 
no parece conceder a los no cristianos el prejuicio de la sinceridad y la 
buena fe, ni tampoco haber tenido conciencia de las enormes dificultades 


36 Cf. A. BONNER, L'apologètica de R. Martí i R. Llull, 1. c., p. 176. 
37 Pugio fidei, p. 2. 
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de orden intelectual que comporta para el hombre de otro credo el acceso 
a la verdad cristiana. 


Y así los judíos son, para él, hombres que « palpan como ciegos la 
pared de la verdad »38. En una ocasión llega a compararlos a los 
escarabajos y a los murciélagos, ya que « se escandalizan de Jesucristo, 
allí donde los otros se edifican, y donde éstos son iluminados, ellos se 
ciegan »39, En la raíz de esta extraña ceguera se esconde para Martí el 
pecado fundamental de los judíos : su incredulidad. Por esto « andan a 
tientas en pleno mediodía como el ciego en la oscuridad y no ordenan 
sus caminos a la búsqueda de la verdad, siendo así que los ordenan 
bastante bien en los asuntos temporales »40, Martí relaciona la cautivi- 
dad del pueblo judío con su rechazo culpable de Cristo, pero acentúa la 
responsabilidad de los judíos contemporáneos. El mismo Dios que libró 
a sus padres de la cautividad de Babilonia, no los libra de la presente. 
Nuestro dominico ve en este hecho el indicio de algún pecado oculto, del 
que los judíos no quieren arrepentirse. Pues bien « el mayor pecado de 
los judíos fue la muerte de Cristo y la rebelión contra El ; por eso fueron 
llevados cautivos por todas las regiones del orbe. Y porque los judíos 
actuales dan su consenso a la muerte de Cristo que llevaron a cabo sus 
padres, por eso son también castigados... Y porque no quieren 
reconocer este pecado, por eso no se arrepienten de él y no alcanzan 
misericordia »41, 


Los musulmanes no salen mejor librados de la polémica de Martí. El 
dominico subraya particularmente la falta de ejemplaridad de Mahoma y 
la imperfección moral de su doctrina. El profeta es presentado como un 
hombre lujurioso y violento??. Él está muy lejos de ser, como pretenden 
sus seguidores, el Paráclito o consolador prometido por Jesús en el 
Evangelio : « Mahoma no fue un consolador, sino un destructor : él 
vino con la espada a obligar a los hombres a aceptar su fe, cosa que Dios 


38 Ibid., p. 504. 

39 Ibid., p. 412. 

40 Ibid., p. 474. 

41 Explanatio symboli Apostolorum, ed. J. MARCH, en Anuari de l'IEC (1908), 
p. 474 s. 

4 Cf. ibid., p. 455. En el De Seta Machometi, 1. c., p. 18 ss., Martí, utilizando 
las mismas fuentes islámicas, presenta a Mahoma con los rasgos contrarios al verda- 
dero profeta : fue ignorante, necio y falso en sus afirmaciones ; inmundo y pecador 
en su vida ; incapaz de hacer milagros y propugnador de una ley lujuriosa y nociva. 
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no quiso hacer al crear al hombre libre y dueño de sus destinos »%3, Por 
otra parte, la ley de Mahoma, « no es propia de hombres razonables y 
honestos, sino lascivos y mujeriegos »“4. Martí insiste, sobre todo, en 
el carácter antinatural de la poligamia, permitida por el profeta a sus 
fieles y en la concepción material del paraíso musulmán. Tal concepción 
convierte la bienaventuranza celeste en una pobre « fábula »45. No es 
propio del hombre prudente, afirma Martí con Avicena, medir el placer 
humano por el mismo rasero que el de los asnos%6, Según la Escritura ni 
el ojo vio, ni la oreja oyó, ni cabe en el corazón del hombre lo que Dios 
tiene preparado a sus elegidos. « Pero la comida, la bebida y las 
mujeres, cosas en las que Mahoma pone la bienaventuranza, las ve el 
ojo »47, Martí recuerda, finalmente, que esta concepción grosera de la 
bienaventuranza es la que indujo a algunos filósofos árabes a negar la 
resurrección, pero subraya también que los grandes pensadores musul- 
manes, Algazel, Avicena, Alfarabi se han separado de ella y han puesto 
la felicidad eterna « en el conocimiento y el amor de Dios y no en el 
placer »48, 


Ha llegado el momento de abordar el tema central de este trabajo : el 
estudio del pensamiento apologético de Ramon Martí. Ya he indicado 
antes que este se despliega en dos etapas, una más bien arabizante y de 
orientación doctrinal agustiniana y otra judaizante y de corte tomista. Se 
trata ahora de analizar más a fondo ambos momentos. 


La Explanatio symboli Apostolorum es, como indica su título, una 
exposición del credo cristiano. Su estructura formal es sencilla. Abre la 


43 Ibid., p. 445. El De Seta Machometi, 1. c., p. 23 s. insiste también en este 
punto, que toca de refilón un motivo clásico de la apologética islámica : el éxito de 
Mahoma. Éste, en efecto comunicó a los primeros que creyeron en él « el mandato 
que le había dado Dios : que matara o sometiera a los hombres hasta que testificaran 
que no hay más Dios que Dios y que Mahoma es un enviado de Dios. Otros (creyeron) 
por necia simplicidad. Otros porque se encontraron que sus padres estaban ya engaña- 
dos por ese error y quisieron seguirles... Otros por conseguir honor e incremento de 
los bienes temporales. Así se ha multiplicado el pueblo de los sarracenos (ibid., 
p. 24). 

44 Ibid., p. 491. 

45 Cf. ibid., p. 492. 

46 Cf. ibid., p. 494. 

47 Ibid., p. 494. Lo mismo se dice en el De Seta Machometi, |. c., p. 30. 

48 Ibid., p. 494. 
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obra una introducción, destinada a poner los supuestos de la futura 
exposición : la necesidad de la fe para el conocimiento de Dios, en tanto 
no es substituída por la visión, y la autenticidad e integridad de los libros 
en los que se basa esa fe : las Sagradas Escrituras. El cuerpo de la obra 
desarrolla el contenido del credo en doce capítulos, que Martí, siguiendo 
una tradición de la época, atribuye a cada uno de los doce apóstoles : 
Dios uno y trino (1°) ; Cristo como Hijo de Dios, en su venida, pasión, 
resurrección, ascensión y vuelta como juez de vivos y muertos (22-72) ; 
el Espíritu Santo y la Iglesia (82-99), la comunión de los santos, la 
resurrección de los muertos y la vida eterna (102-122). De acuerdo con 
esta estructura habría que caracterizar la Explanatio de Martí como un 
tratado teológico. Su originalidad consiste, sin embargo, en que es al 
mismo tiempo una apologética. El autor dirige su obra a la instrucción de 
los fieles cristianos, pero mirando continuamente por el rabillo del ojo a 
judíos y musulmanes. Este acento semítico impregna toda la exposición 
y aflora a la superficie en numerosas ocasiones. 


La polémica islamo-cristiana es la que más inmediatamente salta a la 
vista. Martí alude por vez primera a los musulmanes al tratar de la 
integridad de los libros santos. Si el Corán, que fue escrito en una sola 
lengua, lo consideran ellos íntegro e incorrupto, ; con cuanta más razón 
lo será el canon de las Escrituras, escrito y transmitido en las lenguas 
más diversas‘? ! Después las alusiones son casi continuas. Así, Martí 
defiende, por ejemplo, contra los musulmanes el culto de María y de los 
santos de la acusación de idolatríaS0 ; refuta su doctrina de que Cristo no 
padeció en realidad, aludiendo a su sepulcro, conservado en Jerusalén y 
venerado por sus mismos correligionarios?! ; contrapone la ascensión 
de Cristo, que tuvo lugar en pleno día y ante sus discípulos, con la 
pretensión de Mahoma de haber subido también al cielo, pero de noche y 
sin que nadie lo viese?? ; se opone finalmente a la doctrina de Mahoma 
sobre la poligamia y el divorcio y a su concepción grosera del paraíso%, 


No es menor el interés de Martí por la polémica judeo-cristiana. Este 
interés se manifiesta, ante todo, en el peso específico que en la argu- 


49 Ibid., p. 454. 

50 Cf. ibid., 456. 

51 Cf. ibid., 478. 

32 Cf. ibid., p. 481. 

53 Cf. ibid., p. 488 ss. y 492 ss. 
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mentación escriturística concede Martí al Antiguo Testamento. Pero no 
faltan tampoco alusiones concretas, por ejemplo, al tratar de la integridad 
de las Escrituras, tan vinculadas con la historia del pueblo judío54. 
Bástenos recordar aquí el tratamiento de la problemática mesiánica que 
contiene, ya en esbozo, los desarrollos posteriores del Capistrum ju- 
daeorum y del Pugio fidei. Martí demuestra extensamente que Jesucristo 
es el Mesías esperado por los judíos por estas cuatro razones o signos : 
1°) la pérdida del cetro por Judá ; 2°) el cumplimiento de las setenta 
semanas de Daniel ; 3°) el cumplimiento de los milagros predichos por 
Isaías ; 4°) la conversión de los gentiles, anunciada por David, Isaías y 
Zacarías??, 


He observado en varias ocasiones que la Explanatio se mueve en el 
horizonte doctrinal del agustinismo. La piedra de toque está en su 
concepción circular de la relación entre dogma y dialéctica o, más 
sencillamente, entre fe y razón. Martí parte del « supuesto » de la fe, 
pero se esfuerza a la vez por « demostrar » este mismo supuesto me- 
diante la razón. De ahí se siguen las principales características doctrinales 
de la obra : ausencia de todo intento de demostración de la existencia de 
Dios, seguramente porque, de acuerdo con los cánones del agustinismo, 
se tiene por evidente y también por tratarse de un supuesto común a 
judíos, musulmanes y cristianos ; negación rotunda de la posibilidad de 
la creación ab aeterno ; finalmente, mantenimiento de la exigencia de 
« mostrar » por la razón, supuesto su conocimiento por la fe, la verdad 
de la Trinidad de personas en Dios y de la Encarnación redentora?6. 


No sabemos exactamente cuándo inició Martí su nueva andadura, 
pero todo lleva a pensar que el detonador del cambio fue la disputa de 
1263 entre Mosé ben Nahaman y Pau Crestià. A partir de esta fecha 
Martí, de quien nos consta que gozó del privilegio real de predicar en las 
sinagogas??, se inicia a fondo en la difícil problemática de la misión 
judía. Ahora bien, en sus contactos con sus nuevos interlocutores nues- 
tro dominico se dio cuenta inmediatamente de que una discusión basada 


54 Cf. ibid., p. 452 ss. 

55 Cf. ibid., p. 473 ss. 

56 Para un análisis más detallado del agustinismo de la Explanatio, véase E. 
COLOMER, Ramón Martí y Ramón Llull, en Estudios lulianos, 28 (1988), p. 25 s. 

57 Así lo afirma el propio Martí en el Capistrum judaeorum. Cf. A. CORTA- 
BARRÍA, El estudio de las lenguas en la Orden dominicana, 1. c., 112. 
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en la especulación teológica carecía totalmente de eficacia. Lo decisivo 
aquí era partir de los propios textos judíos e interpretarlos con los 
medios exegéticos de su propia tradición. Más aún, para evitar fáciles 
evasiones, era importante tener el texto a mano, a poder ser por escrito y 
en su propia lengua. Martí nos lo cuenta en una interesante página del 
Capistrum judaeorum. « Uno de los artificios de los judíos, escribe, es 
de no responder apenas o nada a una cuestión o de darle la vuelta. El que 
empieza una discusión pública, evita raramente ser confundido y más 
raramente aún llega a concluírla. Importa por tanto ceñirse lo más posible 
a la cuestión y evitar responder a todas las objeciones. Otro modo de 
proceder de los judíos consiste en responder al margen, haciendo un 
largo discurso sobre la santidad de los patriarcas, el número de sus 
milagros, así como sobre la santidad de la ley escrita y de las palabras 
dirigidas por Dios a sus padres. Durante estas respuestas maliciosas, se 
agitan, hacen ruido y dejan pasar el tiempo y si uno no rompe su vana 
elocuencia, se mantienen invencibles en sus respuestas. Si uno dispone 
de tiempo para disipar sus argumentos mediante razones válidas, se 
esfuerzan en confundirle, y con objeto de volver vanas y frívolas las 
razones verdaderas y fuertes, se ponen a manifestar su extrañeza de que 
una persona sabia y prudente pueda decir tales palabras, sostener tales 
propósitos e imaginar semejantes fábulas »58. He aquí por qué Martí se 
decidió por llevar la discusión a un terreno más tranquilo : el de la 
palabra escrita. Allí podría desarrollar con todo rigor su argumentación 
exegética y atender a todas las posibles objeciones. 


El Capistrum judaeorum constituye un primer paso en el nuevo 
camino iniciado por nuestro autor. El contenido y el método de la obra 
responde exactamente a la mentalidad judía. En efecto, el desacuerdo 
fundamental que oponía entonces — y ahora — a cristianos y judíos se 
encuentra en la cuestión mesiánica. Para los primeros el Mesías ya había 
venido. Para los segundos el Mesías era todavía el que había de venir. El 
problema de fondo residía en una idea distinta del mesianismo, 
(espiritual y trascendente en los primeros, más terrenal y político en los 
segundos). Los mismos motivos que movían a los cristianos a reconocer 
en Jesús el Mesías prometido apartaban a los judíos de este reconoci- 
miento. Martí aborda toda esta problemática en el Capistrum. El tema a 
debatir no es otro que la venida del Mesías. La obra tiene dos partes. La 


58 Texto citado por A. BERTHIER, Un maître orientaliste, 1. c., p. 291 s. 
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primera ofrece siete argumentos destinados a probar que el Mesías ya ha 
venido. La segunda responde a siete objeciones de los judíos contra la 
realidad de esta venida. Tanto las pruebas como las objeciones se basan 
siempre en textos de la Escritura. Martí atendía así a las exigencias de 
sus interlocutores. Se trataba de mostrarles con la Biblia en la mano y 
utilizando una exégesis de carácter positivo, que tenía en cuenta el 
estudio del texto hebreo, del contexto literario e incluso, de la tradición 
rabínica, que el Mesías que ellos esperaban era el mismo cuya venida 
proclamaban los cristianos. 


El Capistrum se mueve según esto en el surco abierto por Pau Crestià 
en la disputa de Barcelona, pero no sin introducir un elemento nuevo, 
cuya importancia viene avalada por el hecho de que llamó la atención al 
mismo Tomás de Aquino. En efecto, en la razón séptima de la primera 
parte, Martí desarrolla, basándose en los milagros de Cristo, un razo- 
namiento que va de los efectos a la causa, o sea lo que los escolásticos 
denominaban una demostración quia o a posteriori. El arte del razona- 
miento, subraya nuestro autor, enseña que es lícito concluir de los 
efectos a las causas. Ahora bien, Cristo y los suyos hicieron obras 
admirables que superan las fuerzas de la naturaleza (p.e., curación de 
enfermos, resurrección de muertos, cambio de los elementos naturales y 
de las mismas mentes humanas), cuya verdad se comprueba además por 
el efecto que de ellas se siguió : la conversión del mundo civilizado 
greco-latino, obrada sin la violencia de las armas ni promesa de ventajas 
temporales por hombres rudos y sin letras. Que todo esto se hizo no por 
azar, sino por disposición divina se muestra por el hecho de que Dios, 
mucho tiempo antes, por los oráculos de los profetas, había predicho 
que lo haría. Y Martí concluye : « Esta admirable conversión del mundo 
a la fe cristiana es indicio tan cierto de los signos pretéritos que ya no es 
menester repetirlos, puesto que se muestran de modo evidente en su 
efecto, aunque Dios para confirmación de la fe, no cesa de obrar mila- 
gros también en nuestros días por medio de sus santos »59. 


La adopción por Martí en el Capistrum del método exegético-positivo 
constituye una adquisición definitiva. El Pugio no conllevará a este 
respecto paso atrás, aunque sí una notable ampliación de perspectivas. 
Es sintomática a este respecto la grandiosa arquitectura de esta obra, 


59 Capistrum judaeorum, ratio VII, ms. Bol. fl. 44 v ; ms. P., fl. 40 ra. Cf. 
Contra gentiles, I, c.6. Véase P. MARC, Introductio, 1. c., p. 65 ss. 
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trazada por el autor con arreglo a un plan de Algazel. En su base esta- 
blece Martí una clasificación de los hombres por sus creencias religiosas. 
Hay hombres que carecen de ley y otros que viven bajo una ley que 
consideran dada por Dios. Estos últimos son los judíos, cristianos y 
musulmanes. Tres son también los grupos de hombres sin ley : los 
filósofos epicúreos que niegan a Dios y ponen el bien supremo en el 
placer ; los físicos o naturalistas que niegan la inmortalidad del alma ; y 
finalmente los metafísicos que reconocen a Dios y a la inmortalidad, pero 
que, pese a su elevación espiritual, recaen en tres graves errores : la 
eternidad del mundo, la ausencia de Providencia y la negación de la 
resurrección futura. 


De acuerdo con este plan, Martí se impone en el Pugio una doble 
tarea : una más bien filosófica y otra exegético-apologética. La primera 
se aborda en la primera parte de la obra. La lista de los errores en que 
incurrieron los filósofos paganos ofrece el elenco de las cuestiones a 
tratar. Y así, frente a los dos primeros grupos de filósofos, los epicúreos 
y los naturalistas, defenderá de modo positivo la existencia de Dios y la 
inmortalidad del alma, mientras que, frente al tercer grupo, representado 
por Aristóteles y sus intérpretes árabes, refutará negativamente sus tesis 
acerca de la eternidad del mundo, el desconocimiento por parte de Dios 
de los hechos singulares y la imposibilidad de la resurrección. Es im- 
portante subrayar que estas tres últimas cuestiones se llevan la parte del 
león : veintidós capítulos sobre un total de veintiséis. La razón es obvia. 
Bajo esta trinitas nequissima errorum es fácil adivinar las doctrinas ca- 
racterísticas del averroísmo latino o aristotelismo heterodoxo que enton- 
ces hacían furor en París. La primera parte del Pugio está, pues, escrita 
cara al ambiente universitario europeo. 


Las otras dos partes, en cambio, nos devuelven al marco hispánico de 
la controversia entre los hombres de las tres religiones del Libro. Se trata 
ahora de establecer frente a los judíos y musulmanes la verdad de la fe 
cristiana, conforme a un plan minucioso y muy meditado, cuyo rasgo 
fundamental consiste en poner la historia en la base de la teología. La 
segunda parte es en su integridad un tratado contra el judaísmo, centrado 
además de modo exclusivo en el tema mesiánico, al que se dedican trece 
de sus quince capítulos. Martí, pues, no se anda por las ramas, sino que 
va derecho al grano. Sabe que en la cuestión de la mesianidad de Jesús 
está en juego el éxito o el fracaso de su empresa. Por ello reasume y 
amplía la argumentación del Capistrum y prueba largamente por el cum- 
plimiento de las profecías, a las que se añaden ahora los milagros 
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evangélicos, que el Mesías esperado ya ha venido. Martí atiende también 
a las dificultades provenientes de la diferente concepción mesiánica entre 
judíos y cristianos y se esfuerza por mostrar a los primeros que, segün 
las Escrituras, el Mesías debía padecer y que los textos que hablan de su 
futura gloria no se refieren a su primera venida, sino a su vuelta al fin de 
los tiempos. 


La tercera parte es una defensa del dogma cristiano en sus tres puntos 
capitales, unidad y Trinidad de Dios, creación y caída del hombre y 
redención por el Dios-hombre Jesucristo. Es de notar que este último 
apartado es el más extenso : a él se dedican exactamente veinte capítu- 
los. La argumentación de Martí retorna así en espiral sobre su punto de 
partida. El Mesías aparece ahora como redentor en toda la gloria de su 
condición divina. Cierra la exposición el tema de la reprobación de los 
judíos y su situación actual hasta la conversión final del resto de Israel. 


Comparemos ahora el Pugio con la Explanatio para darnos cuenta del 
viraje llevado a cabo por nuestro autor. Ya no se trata de enlazar la 
primacía de la fe con la exigencia racional de demostración. Martí 
distingue ahora con Tomás de Aquino entre las verdades religiosas 
accesibles a la razón — los así llamados preámbulos de la fe — y las 
inaccesibles. Estas últimas son únicamente objeto de fe, no de demos- 
tración. La postura de Martí a este respecto es tajante : « los artículos de 
la fe no pueden ser demostrados »60. En consecuencia, Martí se 
abstiene de probar la Trinidad por razones naturales, pero, en cambio, se 
esfuerza por demostrar rigurosamente la existencia de Dios y la 
inmortalidad del alma. El nuevo planteamiento de la relación fe-razón se 
refleja también en la cuestión tan debatida entonces acerca de la eternidad 
o no eternidad del mundo. Martí examina largamente los argumentos 
aducidos en uno u otro sentido y muestra que las razones en que se 
apoyan no son necesarias. La conclusión es que el comienzo temporal o, 
como dice Martí, la « novedad » del mundo « se conoce por revelación 
y no puede demostrarse por la razón »6l, Es ocioso recordar que Tomás 
de Aquino no dice otra cosa. 


Ahora bien, si Martí renuncia a sus anteriores intentos de demostra- 
ción de las verdades de la fe por razones naturales, no piensa en renun- 
ciar a la razón. A fuer de buen medieval, sigue creyendo en la eficacia de 


60 Pugio fidei, I, p. 229. 
61 Ibid. 
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una buena demostración. No desespera de llevar a sus interlocutores al 
conocimiento de la verdad cristiana. De lo que se trata ahora es de 
encontrar un nuevo tipo de pruebas, de las que aquellos no puedan 
rechazar las premisas. En la ausencia de premisas de razón, Martí sólo 
puede echar mano de dos cosas : de las Escrituras vétero-testamentarias 
y de algunos hechos extraordinarios a través de los cuales Dios haya 
podido manifestar su designio. Las primeras, con todo el inmenso 
legado de la tradición rabínica, están en la base del pensamiento judío 
contemporáneo ; los segundos, en opinión de nuestro dominico, se 
imponen a todo hombre que esté en sus cabales. He aquí por que Martí 
introduce de nuevo en el Pugio el pasaje ya conocido del C. apistrum 
sobre el valor demostrativo de los milagros de Cristo, no sin algunas 
adiciones y con esta advertencia previa : « Los milagros del Señor y de 
los suyos constan por la Escritura, por la reconocida fama y por razón 
necesaria y demostrativa »62, Se trata una vez más de la ratio ex effec- 
tu : los milagros como signo de la intervención divina en favor de la fe 
cristiana, cuya estupenda confirmación aparece en el admirable efecto 
que ellos mismos produjeron : la conversión del mundo. A este respec- 
to, completando un pensamiento apuntado ya en el Capistrum, Martí no 
duda en afirmar que « negar los milagros lleva a admitir un milagro 
mayor »®3, De este modo nuestro dominico piensa salir al encuentro de 
la dificultad de probar directamente la fe cristiana, de la que el mismo fue 
testigo en sus contactos con los musulmanes y judíos en Tünez yen 
Barcelona. 


Y he aquí también por qué el Pugio concede un espacio tan amplio a 
la argumentación exegética. Martí quiere vencer a sus adversarios con 
sus propias armas. Pero estas armas no se utilizan a ciegas, sino en una 
especie de justa intelectual. Es significativo a este respecto que Martí 
termine a veces sus largos desarrollos exegéticos apelando a las conse- 
cuencias del razonamiento. Sólo que el sentido de este razonamiento es 
nuevo. No se trata de demostrar ninguna verdad a partir de premisas 
racionales, en este caso inexistentes, sino de mostrar o de hacer caer en 
la cuenta al interlocutor de una verdad que él mismo, sin saberlo, poseía 


62 Ibid., Il, p. 365. Marti, siguiendo a Avicena y a Algazel, entiende por « crebra 
fama » el acuerdo o consenso universal de todos los narradores respecto del hecho 
narrado. Tal consenso no puede basarse en la mentira y engendra, por tanto, certeza 
histórica. Cf. Pugio fidei, II, p. 366. 

63 Ibid. 
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ya desde siempre. Es lo que Martí lleva a cabo en el caso de la Trinidad y 
de la mesianidad y divinidad de Jesucristo™. 


En resumen : la obra apologética de Ramon Martí muestra dos etapas 
bien diferenciadas, tanto por lo que respecta a sus destinatarios, prefe- 
rentemente, según el caso, musulmanes o judíos, como por su orienta- 
ción doctrinal, respectivamente agustiniana o tomista. En concreto, en la 
primera etapa Martí desarrolla un pensamiento apologético de carácter 
afirmativo-racional, en el que, supuesto el dato de la fe, se intenta recu- 
perar ese mismo dato mediante la razón. En la segunda, en cambio, ela- 
borando ulteriormente la nueva técnica argumentativa utilizada por Pau 
Crestiá en la disputa de Barcelona y adoptando, a la vez, decididamente 
la reciente delimitación de los campos de la razón y de la fe, llevada a 
cabo contemporáneamente por su hermano de Orden, Tomás de Aquino, 
Martí esboza un nuevo modelo apologético de carácter negativo-racional, 
en el que el recurso creciente a la argumentación histórico-exegética, con 
todos los requisitos científicos que conlleva : conocimiento de las 
fuentes teológicas del adversario, con su contexto literario y tradición 
doctrinal, se da de la mano con una argumentación racional que se 
mueve a un doble nivel : afirmativo sólo en las cuestiones filosóficas y 
meramente negativo en las teológicas. En adelante ya no se trata de dar 
razones probativas de las verdades de la fe cristiana, sino sólo de hacer 
ver al adversario que no es coherente consigo mismo al negarlas. Ni que 
decir tiene que, en la coyuntura histórica en que surge, el nuevo modelo 
apologético dominicano se ajustaba mejor que el anterior al cambio 
radical de perspectivas filosófico-teológicas a que dió lugar en Occidente 
la irrupción masiva del aristotelismo. Marcó, pues, en su época un 
nuevo camino. Un camino que, « canonizado » oficialmente por la 
Iglesia, se convertiría durante siglos — hoy no podría decirse lo mismo 
sin importantes matizaciones — en el auténtico « camino real » de la 
apologética católica. 


Universidad “Ramon Llull”, Barcelona 


64 He desarrollado esta temática en el trabajo antes citado Ramón Llull y Ramón 
Martí, p. 32 s. 
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RESUMEN — RÉSUMÉ — SUMMARY 


El autor sitúa la obra del dominico catalán en el contexto político-religioso del 
proyecto misionero de Ramon de Penyafort, del que Martí será fiel ejecutor. Sobre la 
base de una serie de datos : destinación de Martí al studium arabicum y composición 
de la Explanatio symboli apostolorum ; disputa de Barcelona y uso positivo del 
Talmud por el converso dominico Pau Crestià ; redacción del Capistrum judaeorum y 
desarrollo de una argumentación mesiánica similar a la de Crestià ; contactos en 
Túnez con al-Mostansir ; apropiación por Tomás de Aquino en la Summa contra 
gentiles de un pasaje del Capistrum sobre el carácter demostrativo de los milagros de 
Cristo ; redacción del Pugio fidei e inclusión de pasajes de la Summa contra gentiles , 
dirección del studium hebraicum de Barcelona, se subraya la importancia crucial de la 
disputa de Barcelona para la formación de la nueva apologética dominicana y la densa 
madeja de relaciones mutuas : Crestià-Martí, Martí-Tomás, Tomás-Martí, y se 
explica, a la vez, la evolución de nuestro autor, su progresiva concentración en la 
problemática judía y en la cuestión mesiánica. En la segunda parte del trabajo se 
aborda la obra de Martí en su doble vertiente, arabizante y hebraizante y en su doble 
orientación doctrinal, agustiniana y tomista respectivamente y se desarrolla en toda su 
amplitud, según métodos y contenidos, la argumentación apologética del dominico. 


L'auteur situe l'oeuvre du dominicain catalan dans le contexte politico-religieux du 
projet missionnaire de Ramon de Penyafort, dont Martí sera le fidele exécuteur. Sur la 
base d'une série de données : affectation de Martí au studium arabicum et composition 
de Explanatio symboli apostolorum ; querelle de Barcelone et usage positif du 
Talmud par le convers dominicain Pau Crestià ; rédaction du Capistrum judaeorum et 
développement d'une argumentation messianique ressemblant à celle de Crestià ; 
contacts à Tunis avec al-Mostansir ; appropriation par Thomas d’Aquin dans la 
Summa contra gentiles d'un passage du Capistrum sur le caractère démonstratif des 
miracles du Christ ; rédaction du Pugio fidei et inclusion de passages de la Summa 
contra gentiles ; direction du studium hebraicum de Barcelone, l’auteur souligne 
l'importance cruciale de la querelle de Barcelone pour la formation de la nouvelle 
apologétique dominicaine et l’écheveau complexe des relations mutuelles : Crestià — 
Martí, Martí — Thomas, Thomas — Martí. En méme temps, il explique l'évolution de 
Martí, sa concentration progressive sur la problématique juive et sur la question 
messianique. Dans la deuxième partie de son travail, il aborde l'oeuvre de Martí sous 
son double aspect, arabisant et hébraisant, et selon sa double orientation doctrinale, 
respectivement augustinienne et thomiste, et il développe l'argumentation 
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apologétique du dominicain dans toute son ampleur, aux niveaux des méthodes et des 
contenus. 


The author places the work of the catalan dominic within the political-religious 
context of the missionary project of Ramon de Penyafort, of which Martí was a 
faithful executor. Based on a series of data : destination of Martí to the studium 
arabicum , and composition of the Explanatio simboli apostolorum ; the Disputation 
at Barcelona and the positive use of Talmud by the dominic converse Pau Crestià ; 
redaction of the Capistrum judaeorum and development of a messianic argumentation 
similar to the one of Crestià ; appropiation by Thomas Aquinas in the Summa contra 
gentiles of a passage of the Capistrum about the demostrative character of the 
miracles of Christ ; redaction of the Puggio fidei and inclussion of passages of the 
Summa contra gentiles ; direction of the studium hebraicum of Barcelona, a special 
emphasis is placed on the crucial importance of the Barcelona Disputation for the 
constitution of new dominic apologetics and the dense inter-meshing of mutual 
relation : Crestià-Martí, Martí- Thomas, Thomas-Martí, explaining also the evolution 
of our author, his progressive concentration of the jewish problematic, and the 
messianic question. In the second part, the work of Martí is approached in its double 
aspect, focused to the arabic and the hebraic sides, and in its double doctrinal 
orientation, augustinian and thomist respectively, and a development is made in all its 
amplitude of the apologetic argumentation of the dominic. 


MARIA CÁNDIDA MONTEIRO PACHECO 


LE SENS DE LA PAIX DANS LA TRADITION 
ET DANS LE TEMOIGNAGE DE LA GENERATION 
DAVIS 


La totalité de la réflexion politique médiévale — laquelle embrasse les 
rapports entre les hommes, la paix et la guerre, le dialogue et la 
polémique entre les trois grandes religions : Christianisme, Judaïsme et 
Islamisme — résulte de la théorisation de données classiques dispersées, 
à travers la médiation critique des auteurs patristiques, ainsi que de leur 
usage en vue de l'intelligence de la diversité des situations. 


En tant que cadre éloigné mais toujours agissant, gráce à des mises au 
point qui, au cours du temps, deviennent de plus en plus rigoureuses, se 
profilent l'utopie platonique, le concept aristotélicien de la Cité, la visua- 
lisation stoicienne de la société universelle que, selon Cicéron, on peut 
bátir si « chacun est bienveillant, surtout à l'égard de ceux qui lui son 
plus proches »!. L'identité humaine de la raison et de la loi, permettra à 
Marc Aurèle de concevoir « le monde en tant que cité commune »?. Ces 
données, perspectivées juridiquement par le Droit Romain, deviendront 
fondamentales et seront reformulées au cours des siécles médiévaux par 
le christianisme qui les structurera au sens plein de republica christiana. 
Par contre, l'annonce du « royaume de Dieu » dans l'au-delà entraí- 
nera, dés lors, la subordination du plan politique et la métamorphose de 
hiérarchies et de prestiges au moyen de la mise en valeur de concepts 
spirituels tels que la charité et la paix, aux dépens de la justice et du 
droit. 


La position chrétienne est réglée sur la parole du Christ : « Rendez 
donc à César ce qui est à César et à Dieu ce qui est à Dieu »?, ce qui 
ouvre la bréche définitive dans le domaine politique, puisqu'elle le rend 


l De Officiis, XVI, 50-51. 
2 Memorabilia, IV, 4. 
3 Evangile selon S. Mathieu, XXII, 21. 
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relatif. Ainsi, pour saint Paul, l'origine divine de l'autorité constitue le 
point de repère du pouvoir civil, de l'ordre et de la paix sociale. La 
« Cité de Dieu » est édifiée dans la solidarité et dans la fraternité, sans 
démarcations d'espace ou de temps, dans un dépassement net des 
formes culturelles discriminatoires qui caractérisaient encore la vision 
stoïcienne. 


Parmi les transformations décisives que le Christianisme a amenées, 
on peut souligner la proclamation de l'égalité de tous les hommes en tant 
que fils de Dieu, par delà toute différence de race, classe, ou fonction, 
comme saint Paul l'affirme sans équivoque : 


« (...) il n'est plus question de Grec ou de Juif, de circoncision ou 
incirconcision, de Barbare, de Scythe, d'esclave, d'homme libre. »4 


Ce sens de l'unité dont le principe est un Dieu créateur et rédempteur 
au moyen du Verbe, dépasse ainsi, largement, et la conception micro- 
cosmique de la cité grecque et l'unification plus artificielle imposée par 
l'impérialisme romain. 

La transmutation du sens du terme humanitas signale une nouvelle 
réalité : la solidarité organique du genre humain, établie par dessus la 
délimitation de frontiéres (sémites, grecques ou romaines) et fondée sur 
une origine et un destin surnaturels communs. Cette idée pointe déjà 
chez Minutius Felix, saint Justin et Clément d' Alexandrie. 


Les circonstances historiques, et tout d'abord l'accroissement des 
persécutions contre les chrétiens, vont imposer, en plus de ces premieres 
théorisations, la délimitation rigoureuse du domaine politique et du 
domaine religieux, aussi bien que la clarification de perspectives éthiques 
en ce qui concerne le pouvoir public. Un dualisme fondamental remplace 
ainsi le régime totalitaire et englobant de la cité antique : la diversification 
de deux formes de vie et de deux formes de pouvoir, le temporel et 
l'intemporel, le politique et le religieux. 


Dans cette nouvelle vision de la société l'individu est libéré de l'Etat 
sur le plan spirituel et va s'intégrer, sur le plan religieux, dans un ordre 
simultanément visible et invisible, terrestre et céleste. 


4 Epítre aux Colossiens, MI, 11. 
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Sous l'empire romain et à l'intérieur de la société politique, les pre- 
miers chrétiens se groupent en églises, lesquelles bien que fermées, sont 
en communication les unes avec les autres, se détachant spirituellement 
du siécle. En dépit des persécutions, la structure politique de l'empire est 
vue comme une possibilité d'émergence du christianisme, ce qui renfor- 
ce le devoir d'obéissance au pouvoir public, consolidé par l'affirmation 
de l'origine divine de toute autorité. 


La complexité des situations vécues, sur le plan individuel, dans la 
dualité des deux expériences — la politique et la religieuse — exige, 
cependant, des définitions de plus en plus strictes du culte dú à Dieu et 
des honneurs dûs à l'empereur?, et du méme coup va introduire des 
nuances dans l'obéissance au pouvoir civil au moyen de la référence à 
des valeurs spirituelles et au sens de justice. 


La communauté chrétienne primitive se démarque clairement de l'Etat. 
Toutefois, lorsque les persécutions s'achévent et que l'empire devient 
chrétien, les premières difficultés vont se poser, en ce qui concerne la 
définition des connexions et des autonomies des deux pouvoirs, le 
politique et le religieux. 


Il est possible de signaler quelques étapes fondamentales de ce pro- 
cessus graduel d'éclaircissement, lequel aura un retentissement signifi- 
catif et dramatique à l'époque médiévale. Ainsi, lorsque saint Jean 
Chrysostome reprend la formule paulinienne « tout pouvoir vient de 
Dieu », il distingue objectivement l'exercice du pouvoir et son titulai- 
ref ; et quant à saint Ambroise, m&me s'il reconnait les droits de l'em- 
pereur, il souligne son intégration à l'Eglise, en lui refusant un statut 
supérieur? 

L'obéissance au pouvoir politique est accompagnée de l'injonction à 


ce méme pouvoir de reconnaitre l'autorité spirituelle. En tant que chré- 
tien, l'empereur est soumis à l'Eglise, au Pape et à son évéque. 


5 Voir, à ce sujet, les positions de saint Irénée, Théophile d' Antiochie, Athéna- 
goras. 

6 Voir, surtout, les Homélies sur les épitres de St. Paul, PG LX, LXI, LXII, 
LXII. , 

7« Imperator enim intra Ecclesiam, non supra Ecclesiam est. », Sermo contra 
Aux. 36, PL XVI, 1018. Aussi, Epistola XXI, 4, PL, XVI, 1004. 
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Par conséquent, et à la suite de formulations antérieures qui avaient 
déjà relativisé le pouvoir, la politique perd, effectivement, son autonomie 
et sa suffisance. La condition politique est fonction de celle, dominante, 
de la filiation divine. Les valeurs spirituelles sont placées, sur le plan 
théorique, au centre des préoccupations humaines. 


A l'aube de la pensée médiévale, saint Augustin reprend le thème 
origénéen? des deux cités. Sa pensée éthico-politique renvoie à l'expé- 
rience tragique du romain cultivé face aux délabrements de l'empire. 
Mais, au-delà, se profile la lecture presque prophétique de la non- 
coincidence de l'Eglise avec l'Empire, la quéte du sens de l'éternel hors 
des circonstances les plus immédiates. La réinterprétation augustinienne 
de la formule paulinienne relativise, en fin de compte, les formes occa- 
- sionnelles que le pouvoir peut assumer, en les faisant retomber dans la 
sphére de la contingence humaine. Le sens de la communauté chrétienne 
des ámes et de la primauté de la « cité céleste » sur la « cité terrestre »se 
trouve ainsi établi. La « cité céleste » utilise les institutions humaines et 
singularise la « paix terrestre » en tant que moment crucial dans le 
transit de l'humanité. 


L'idée de paix qui constitue un théme central de la pensée augusti- 
nienne, va amener l'analyse de son sens profond et des exigences de sa 
construction, la mission du pouvoir étant de faire régner la justice et la 
paix — qui sont antérieures au pouvoir — dans une exigence qui s'im- 
pose à toutes les institutions et à toutes les consciences. 


L'homme a besoin de la société, celle-ci comprenant l'autorité, qui en 
unissant les volontés?, sera exercée comme ministerium, dans sa triple 
fonction — officium imperandi, providendi, consulendi. L'idée d'un 
pacte sociall0 — qui émerge pour la première fois en Occident, mais 
dont on peut néanmoins trouver des antécédents chez Aristote, Polybe et 
Cicéron — dans le sens de compromis mutuel et de devoirs librement 
acceptés, prend un relief particulier. Ce pacte constitue un point de réfé- 
rence décisif qui faconnera paradigmatiquement la vision médiévale de 
l'exercice du pouvoir, le nuangant d'un certain sens utopique qui s'ouvre 
à celui de la plénitude eschatologique. 


8 Contra Celsum, VII, 75, PG XII, 641-1432. 
9 De civitate Dei, XIX, 13. 
10 De civitate Dei, XIX, 24. 
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La théorisation éthico-politique du pouvoir réalisée au cours des 
premiers siécles chrétiens s'intégre dans une vision ample de la société 
qui implique nécessairement la confrontation et le dialogue avec les 
autres religions, et par conséquent, avec le Judaisme. 


La Révélation Chrétienne émergeant au sein du Judaisme va exiger et 
sa délimitation et la démonstration de sa spécificité. L'apologétique 
primitive va s'exercer, ainsi, en deux directions : celle des paiens et celle 
des Juifs. 


Etant donné sa proximité, la confrontation avec le judaïsme est, donc, 
si possible, la plus difficile et la plus complexe. Ainsi que Gilbert Dahan 
l'écrit : 

« (...) le christianisme ancien n'avait assurément pas à sa disposition 
le concept freudien de meurtre du père, mais il a traduit avec une grande 
vérité psychologique l'acuité de cette situation conflictuelle par des allé- 
gories de fréres ennemis, telles que celles de Cain et Abel ou Esaü et 
Jacob »!1, 


La prédication méme du Christ, ses confrontations avec les docteurs 
de la loi et ses disputes dans les synagogues,constituent les fondements 
et les paramétres de toute la littérature et de la polémique postérieures 
concernant les juifs. 


Centrées, d'une part, sur le sens de la loi et de l'autre sur la réalisa- 
tion des prophéties se rapportant au Messie, les Epítres de saint Paul 
développent déjà les thématiques qui seront présentes dans la littérature 
des premiers siécles, tout en revétant des formes spécifiques : la lettre 
(Epítre du Pseudo-Barnabé), le dialogue (Dialogue avec Tryphon, de 
saint Justin), le traité (Adversus Judaeos, de Tertullien) et le recueil de 
testimonia (Ad Quirinum, de Cyprien)!2. 


Des polémiques complexes autour du théme auront lieu au cours du 
moyen áge ; notre propos n'étant pas d'en analyser ici les topoi, mais 
seulement de souligner qu'ils constitueront des cadres auxquels se 
rapporte la diversité des époques et des circonstances. 


11 G. DAHAN, Les intellectuels chrétiens et les Juifs au moyen áge, Paris, 1990, 
p. 340. 


12 1D. ibid., p. 409 sv. 
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On doit ainsi à la Patristique, à la suite du dialogue critique et fécond 
qu'elle a soutenu avec la pensée paienne — grecque, hellénistique et 
romaine — les formulations fondatrices de la pensée éthico-politique 
médiévale : sa compréhension de la société en tant que communauté ; la 
confraternitas et l'ample sens de la paix ; le dialogue religieux avec 
l'Autre, le Juif d'abord, le Musulman ensuite. Depuis la société sacrale 
initiale jusqu'au démembrement féodal, chaque époque glosera ses 
thémes, en les adaptant à la diversité des cultures et des circonstances. 


La référence constante au royaume de Dieu, à l' Absolu fondateur du 
sens et de l'ordre, n'anéantit pas l'humain ; elle ne fait que le situer dans 
la relativité de ses limites, dans le transitoire de ses oeuvres, qui se 
projettent néanmoins sur sa réalisation éternelle. On comprend ainsi que 
dans la pensée médiévale et à la suite des perspectives patristiques, le 
politique ne puisse jamais étre envisagé comme une fin en soi, mais soit 
toujours instrumentalisé et médiatisé. La médiation politique s'inscrit en 
définitive dans l'amplitude de l'Ethique. 


On peut trouver des perspectives identiques dans le Portugal du 
moyen áge, avec les accents propres à son devenir historique. Les écrits 
à dominante politique présentent le même caractère éthicisant et le dialo- 
gue religieux avec l’Islam et le Judaïsme s’inscrit dans un cadre global 
de concertation sociale et dans un sens de la paix. 


Les besoins de la conquête, de la démarcation et de la défense du 
territoire imposérent dés lors une unité d'action qui a dà conjuguer les 
efforts du roi et ceux de ses sujets. Au cours des luttes et des conflits, 
l'exercice du pouvoir fut normalement limité, d'une part, sur le plan 
théorique, par des principes éthico-religieux ; d'autre part par les cir- 
constances pratiques elles-mémes. 


Depuis le début de sa fondation, le Portugal a vécu la conjoncture 
d'une différenciation régionale, au nord et au sud du Tagel3. Si le nord 
constitue le lieu d'un régime seigneurial, bien que non strictement 
féodal, le sud reste, jusqu'au XIII* siécle, celui d'une région à grande 
instabilité, de combats sans répit, ou se mélent les chevaliers des ordres 
militaires, les chevaliers vilains et les groupes de marginaux et de mer- 
cenaires à la solde des adversaires chrétiens et arabes. Dans la région 


13 J. MATTOSO, Orientagóes da cultura portuguesa no princípio do século XIII, 
in Estudos Medievais, I, Porto, 1981, p. 25-38. 
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intermédiaire, entre le Mondego et le Tage, émerge un monde urbain, 
encore fragile, dont le progrés augmente en raison des rapports entre 
hommes libres, du commerce avec l'étranger, dans lequel le róle joué par 
juifs et musulmans est appréciable. 


A partir de la fin du XII siècle l’instabilité va diminuer ; Lisbonne, 
Santarém et Coimbra apparaissent comme les villes les plus importantes, 
à la population hybride et mobile, oú le pouvoir public cherche à se 
définir. De larges perspectives culturelles vont s'y développer, à la 
confluence de traditions mozarabes et islamiques, ainsi qu'un intérét trés 
vif à l'égard du droit (canonique et civil) qui reprend d'anciennes 
traditions wisigothiques tout en s'ouvrant à de nouveaux courants ita- 
liens. Les oeuvres des canonistes portugais, tels que Maitre Silvestre, 
Maitre Vicente et Maître Joäo de Deus, sont alors largement divulguées 
en Europel!, 


L’intérét que la matière juridique suscite dans cette région est proba- 
blement le reflet des exigences pratiques de l'ordonnance et de la struc- 
turation d'une société qui subissait des transformations profondes, oü 
des forces contradictoires se heurtaient. Cet intérét est significativement 
présent chez les chanoines réguliers, ainsi que le démontre le grand 
nombre de livres sur le Droit existant à saint Vicente de Fora!5. Ce fait 
parait indiquer de la part de ces moines, marqués par la continuité de la 
tradition spirituelle, la reconnaissance du besoin d'une action exercée sur 
la réalité sociale en mutation, au moyen d'une action pastorale innova- 
trice. Quelque chose de semblable se passe chez les Cisterciens, dans 
leur rayonnement sur le territoire portugais. 


Le Portugal, naissant comme nation indépendante sous le signe du 
conflit, on pourrait s'attendre à y trouver des positions et des radicalis- 
mes à outrance dans les domaines politique et religieux ; en fait, il n'en 
est rien. La nation portugaise, dans son identité culturelle et psycholo- 
gique, étant la résultante d'une rencontre d'ethnies et de cultures, est 
tolérante en soi et elle est, comme l'écrit Fernando Pessoa, « peut-étre le 


14 ID. ibid., p. 32. 
15 F, GAMA CAEIRO, Santo António de Lisboa, vol. I, Introdugáo ao estudo da 
obra antoniana, Lisboa, 1967, p. 34. 
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pays européen oü la haine d'autres races ou d'autres nations est moins 
sensible. »16 


Ce sens d'irénisme et d'ouverture à la diversité des cultures, que 
l'épisode des découvertes et la création de ce que l'on pourra désigner 
comme la diaspora portugaise viendra renforcer, a de profondes racines 
médiévales. En effet, dans le territoire portugais à peine formé, un essai 
fructueux — et méme unique, sous certains de ces aspects —, de convi- 
vialité avec le Judaisme et l'Islam, va avoir lieu. 


Dans une brève synthèse, nous tracerons quelques lignes fondamen- 


tales de ces contacts, qui sont assez expressifs, jusqu'à la fin du XV 
siécle. 


La présence des juifs en territoire portugais est antérieure à la natio- 
nalité, ainsi que semblent l'indiquer deux inscriptions funéraires trou- 
vées dans la région de Lagos et plusieurs références du X* et XIe 
siécles!7, 


Lors de la conquéte de Santarém et de Lisbonne, le roi Afonso 
Henriques y trouve des communautés juives bien ancrées, la situation 
dans le reste du pays étant à peu prés pareille. 


La protection accordée aux juifs par nos premiers rois, est bien 
connue ainsi que le statut légal dont ils jouissaient!? ; si, d'une part 
celui-ci, les différentiait en tant que minorité religieuse au sein de la 
communauté chrétienne, d'autre part il constituait la sauvegarde de leurs 
personnes et de leurs biens. Le fait d'habiter dans une enceinte délimitée 
— la juiverie, dont le centre était la synagogue — impliquait également la 
possibilité de la vie en communauté, réglée par des lois et des coutumes 
propres, et le choix de leurs propres magistrats. 


Si la juiverie demeurait étrangère à la commune — sur les plans 
administratif et juridique — il n'est pas moins vrai que dans cette hété- 
rogénéité une ample interaction se manifeste. Juifs et chrétiens vivaient 
cóte à cóte, en créant des liens de voisinage, malgré les interdictions 
légales et canoniques qui, tout en étant renouvelées, n'avaient pas 
d'application pratique rigoureuse. Ce fait est confirmé par la diversité 


16 Sobre Portugal, Lisboa, 1979, p. 237. 
17 J, LEITE DE VASCONCELOS, Etnografia Portuguesa, Lisboa, 1959, p. 65-66. 
18 M.J. PIMENTA FERRO, Os Judeus em Portugal no século XIV, Lisboa, 1980. 
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des plaintes, adressées au roi par les communes, qui se prolongent 
jusqu'à la fin du XV? siécle!9. 


Le rôle protecteur joué par les rois de la première dynastie portugaise 
est explicable par l'utilisation que l'on faisait des juifs, dans le peuple- 
ment du territoire. Trés tót, les juifs sont employés aussi comme surin- 
tendants dans la perception des revenus publics. Au temps du roi Denis 
se détache la figure de D. Judas, auquel le roi confia l'administration du 
trésor public, malgré les décisions des cortes de 1211, qui avaient 
interdit aux juifs l'exercice de charges publiques. Dans un document 
souscrit par lui, il signe : « Moi, Judaz, arraby-mor ». Il utilisait un 
sceau personnel, aux armes du Portugal?0, 


Bien que l'activité des juifs füt essentiellement mercantile, ils exer- 
caient cependant une grande diversité de professions : tailleurs, orfèvres, 
usuriers, forgerons, cordonniers, tisserands, teinturiers et, surtout, 
physiciens et chirurgiens, ayant atteint parfois des positions de relief. 


La relative autonomie et la sécurité dont ils jouissaient avaient natu- 
rellement un prix, concrétisé dans les tributs et les collectes extraordinai- 
res qu'ils payaient et des obligations diverses. D'autre part, il est certain 
que leurs dons pour le commerce et l'activité de l'usure leur procuraient 
des ennemis, et, par conséquent, des plaintes qui étaient presque tou- 
jours portées en prétextant des questions religieuses. En effet, le déve- 
loppement progressif de la société portugaise exigeait des ressources 
financiéres que seule la banque judaique pouvait fournir. La couronne, 
les nobles, le peuple et même l'Eglise, oubliant les prescriptions canoni- 
ques y avaient recours. Les livres des chancelleries royales abondent 
ainsi en reproches réciproques et le peuple se plaint continuellement aux 
cortes de l'entrée des juifs dans les églises, pour la perception d'impóts, 
sans méme respecter l'heure des célébrations liturgiques. 


Il faut noter qu'en plein XV° siècle, et malgré les interdictions des 
rois Duarte et Alphonse V, les agents fiscaux du roi Jean II étaient enco- 
re des juifs. Ce m&me roi accueille les juifs obligés de quitter l'Espagne 
par édit des Rois Catholiques, par intérét économique et en réduisant un 
grand nombre à l'esclavage. Le roi Manuel II, qui au début de son régne 


19 Voir, surtout, les documents des chancelleries des rois Denis, Afonso IV, 
Fernando, Joáo II, Arquivo Nacional da Torre do Tombo. 
20 Chancellerie du roi Denis, Livres 1 et 3. 
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avait fait preuve de clémence, en libérant les juifs réduits en esclavage 
par son prédécesseur, rendra définitive leur expulsion du territoire 
portugais par le décret de 1496. 


L'existence des musulmans dans le pays suit un parcours assez 
semblable à celui des juifs, et la législation portugaise lie assez souvent 
les deux races, leur imposant les mémes exigences de séparation et de 
signalisation, qui, d'ailleurs, n'étaient jamais totalement mises à exé- 
cution. 


Ainsi, parallélement aux juifs, ils vivaient en zones délimitées — les 
mourarias — et jouissaient parmi nous d'une relative liberté, pouvant 
suivre leurs coutumes, leurs lois et leur religion, moyennant le payement 
de tributs et d'impóts?!. Il y avait envers eux la méme préoccupation de 
justice, étant donné qu'ils avaient aussi leurs propres magistrats. 


Leur principale occupation était l'agriculture, mais ils exergaient aussi 
d'autres métiers, tels que : cordonniers, forgerons, potiers, maçons et 
menuisiers. La paix relative dans laquelle ils vivaient, ne donnant pas 
origine à de grands conflits, prit fin avec le roi Manuel, qui les engloba 
dans le méme décret d'expulsion des juifs. 


Il est possible que, tout comme dans le reste de l'Europe, il y ait eu 
une littérature portugaise de controverse religieuse. Les quelques textes 
connus et qui ont déjà été inventoriés?2 ou bien sont des traductions et 
des compilations, ou se limitent à suivre d'autres auteurs péninsulaires. 
En tout cas, on ne peut pas produire d'affirmations définitives, puisqu'il 
y a, dans les archives et les bibliothéques, beaucoup de fonds manuscrits 
qui attendent encore d'étre étudiés en profondeur. Méme les textes déjà 
signalés devront étre l'objet d'analyses actualisées et rigoureuses — 
c'est le cas du Livro da Corte Enperial, et probablement celui d'autres 
oeuvres. 


Il nous semble, toutefois, que l’on doit signaler, dés le début du XIIIe 
siécle et se rattachant à la région de Coimbra, dont nous avons déjà 
signalé la spécificité, deux exemples précoces de prédication populaire 


21 H, GAMA BARROS, História da Administraçäo Pública em Portugal, Lisboa, 
1914, Portugaliae Monumenta Historica. 

22 J.M. DA CRUZ PONTES, Estudo para uma edição critica do Livro da Corte 
Enperial, Coimbra, 1957. 
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en Occident Médiéval, lesquels pourront aussi se rattacher à ces théma- 
tiques : saint Antoine de Lisbonne, chanoine régulier et franciscain, et 
Frére Paio de Coimbra, dominicain. 


En parcourant les sermons antoniens dans l'édition critique de 
Padoue?3, on ne relève pas le moindre trait d'antisémitisme. Par contre 
on trouve, chez ce prédicateur, la valorisation profonde d'un sens de la 
paix qui, esquissé et fondé théologiquement, semble envisager sur un 
plan théorique la convivialité tolérante des trois religions en territoire 
portugais. Voyons le texte le plus significatif : 


« Le Christ est véritablement le médiateur de la réconciliation qui a 
pour fruit une triple paix : entre Dieu et l'Homme, en les réconciliant au 
moyen de son sang ; entre l'ange et l'homme, en assumant la nature hu- 
maine et en la portant au dessus des anges ; entre l'homme et l'homme, 
en unissant en lui, pierre angulaire, le peuple judaique et le peuple 
païen ».24 


Quant à Frère Paio, dans son Sermonnaire, composé de 406 ser- 
mons, dont la lecture paléographique est en cours, à la suite des études 
dues à John Tuthill25, — on peut déjà avancer qu’on y trouve des réfé- 
rences critiques aux juifs ainsi que quelques topoi de la littérature polé- 
mique, comme celui de leur cécité vis à vis du Messie et celui du refus de 
la Trinité. Il est probable que d’autres thèmes, viendront encore s’ajouter 
à ceux-ci. 


D'autre part, la pensée de Álvaro Pais, évêque de Silves, s'encadre de 
façon plus systématique dans l’analyse et la définition des hérésies et 
dans la formulation de thèmes éthico-politiques qui signalent l'émergen- 
ce d’une conception théorique de la société. 


23 S. ANTONII PATAVINI, O. Min., Sermones dominicales et festivi, Padoue, 
1979. 

24 « Nota primo quod in hoc evangelio ter dicitur Pax vobis, propter triplicem 
pacem, quam Christus reformavit, inter angelum et hominem, naturam humanam 
assumendo et ipsam super choros angelorum elevando, inter hominem et hominem 
iudaicum scilicet et gentilem populum, in se, lapide angulari, copulando. », ed. cit., 
I, p. 15. 

25 J, TUTHILL, The Sermons of Brother Paio, Thirteenth-century Dominican 
Preacher, th. pol., 1981. 
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Il refuse nettement la désacralisation du pouvoir. Dans ses oeuvres De 
Planctu Ecclesiae et Speculum Regum, il analyse critiquement le pouvoir 
du prince et souligne ses limitations, dans la mesure où il est exercé par 
délégation divine. Cette conception, fondée sur des orientations de la 
tradition patristique, s'intégre dans la vision ample de l'ordre de la créa- 
tion et de l'universalité de l'autorité qui se reflétent dans la société, pour 
la sauvegarde et la prévention de conflits. La délégation du pouvoir à la 
personne du prince a pour contrepartie l'exigence d'une conduite morale 
que le Speculum ébauche au moyen d'une analyse détaillée des vices et 
des vertus. 


Le sens spirituel de l'ordre, auquel est sous-jacent un esprit de la 
paix, ressort également tout au long de ses oeuvres qui abordent le 
combat des hérésies. Dans un texte assez significatif, l'évéque de Silves 
écrit : 

« Soit donc pacifique en combattant, afin que, en vainquant, tu 


conduises à l'unité de l'Eglise ceux que tu combats. Que ce soit donc la 
nécessité, non la volonté, qui abatte ton ennemi »26, 


Toute la pratique effective de la tolérance vécue traditionnellement au 
cours des premiers siècles de la nationalité portugaise, toutes les per- 
spectives et essais de compréhension de l'organisation sociale, dans leur 
fondation pacifique, se retrouvent dans les oeuvres du roi Duarte et de 
son frere, l'infant Pedro, qui fut régent du Portugal. Nous les tenons 
pour significatives et paradigmatiques, dans la mesure oú elles sont liées 
à une expérience du pouvoir et à ses exigences pratiques, ne se limitant 
donc pas à une simple théorisation distante et érudite. 


Dans O Leal Conselheiro du roi Duarte il n'y a pas de véritable unité 
structurale, ainsi que lui-méme l'affirme dans le Prologue. L'oeuvre se 
présente surtout comme un recueil encyclopédique, à la discursivité 
diverse et détaillée, une mosaique de thématiques qui va de l'analyse de 
la personne humaine dans un cadre psychologique aux observations sur 
la politique et l'économie, aux réflexions sur des sujets éthiques, au 
registre des données de la science du temps. L'analyse des sources 
révéle non seulement une large connaissance biblique mais aussi la 


26 « Sé, pois, pacífico ao combater a fim de que, vencendo, leves para a unidade 
da igreja aqueles que combates. Por isso seja a necessidade náo a vontade que abata o 
teu inimigo. », trad. de M. PINTO DE MENESES, Lisboa, 1955, I, p.15. 
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fréquentation des classiques — notamment Aristote, César, Cicéron, 
Sénéque et Valére Maxime — ainsi que des auteurs patristiques — 
Cassien et saint Augustin — et une influence voilée de Raymond Lulle. 
C'est surtout sa conception de la société qui nous intéresse ici, laquelle 
est établie sur la diversité des états, assemblés et ouverts au salut éternel. 
Le corps social, dans son unité organique, repose sur les paysans et les 
pécheurs et intégre dans le menu détail les divers métiers, selon 
l'ordonnance de l'époque. S'il n'y a pas de référence explicite aux juifs 
et aux arabes, elles sont indirectement contenues dans la désignation des 
professions qu'ils exergaient traditionnellement. 


Le roi Duarte assume théoriquement l'acception pleine de la tolé- 
rance, mettant en perspective, du point de vue éthique, la proximité des 
diverses religions. Il écrit : 


« Sur la définition des vertus et des péchés, les chrétiens, les maures, 
les paiens et les juifs, sont d'accord dans tous leurs livres. Et c'est dans 
l'intention secréte que chacun garde dans son coeur, qu'ils sont en 
désaccord. »27 


En s'appuyant sur la distinction des vertus — théologales et principa- 
les — il souligne à nouveau la concordance existante en ce qui concerne 
les « principales — prudence, justice, tempérance, force — entre les 
chrétiens, les paiens, les juifs et les maures qui écrivirent sur elles »28. 


L’oeuvre de l'infant Pedro, Tratado da Virtuosa Benfeitoria, suit plus 
spécifiquement l'inspiration des catéchismes politico-moraux, se ralliant, 
en partie, au Speculum Regum de Álvaro Pais. 


La proximité des sources chez les deux auteurs royaux est grande, 
l'influence de saint Thomas sur l'infant Pedro étant considérable. 


Tout en consacrant une attention particuliére à l'éducation des princes, 
son oeuvre est un traité sur les bienfaits et révèle une certaine originalité 


27 « E na determinação das virtudes e pecados, cristãos, mouros, gentios e judeus 
em todos seus livros acerca em tudo se acordam. E na tengáo calada que cada um tem 
em seu coracáo, os mais sáo desacordados. », ed. J. MORAIS BARBOSA, Imprensa 
Nacional Casa da Moeda, 1982, p. 173. 

28 «E das outras quatro, scilicet Prudência, Justiça, Temperanga, Fortaleza, que 
por cristáos de todas maneiras, gentios, judeus e mouros, que livros delas escreveram, 
são chamadas principais », ID, ibid., p. 248. 
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conceptuelle en appliquant la notion éthique de bénéfice, reprise à 
Sénèque, aux réalités les plus immédiates du tissu social assez complexe 
de l'époque. 


Comme structure de fond, il esquisse un tableau utopique, à la ma- 
nière platonique, et fait l'adaptation de la théorie du gouvernement des 
philosophes à l'inspiration chrétienne et médiévale, tout en définissant 
les paramètres du modèle idéal du bon gouvernement. 


Un autre versant d'intérét est défini par la thématique de l'origine du 
pouvoir, enracinée dans son fondement divin, mais qui exige le consen- 
tement volontaire du peuple comme condition de sa légitimité.Tout en 
donnant à cette idée une coloration féodale, l'infant Pedro écrit : 


« Le prince n'usera pas de cruauté envers ceux qui pour sa défense 
lui donnèrent leur épée. »?9 Et « (...) pour ce soin à eux seigneurs, le 
peuple leur jurera obéissante sujétion, se faisant leur vassal ».30 


L'administration de la justice revenant au roi comme mission princi- 
pale, l'exercice du pouvoir secundum legem est la pierre de touche du 
véritable roi, ce qui appelle encore la distinction, de deux qualités chez le 
prince : celle du prince « singuliérement » et celle du prince « avec 
toute la communauté de son pays »31, Régner devient ainsi un service. 


Avec la dynastie d’ Avis va apparaître encore, et de façon symptoma- 
tique, le probléme crucial de l'analyse et du concept de la guerre juste, 
révélateur d'une sensibilité aigué ainsi que des exigences de la conscien- 
ce morale et religieuse de l'époque. 


A propos de la défense du territoire suivie de la lutte contre le 
musulman en Afrique, la polémique qui éclate autour de l'attaque contre 
Tanger est significative. 


79 « Nom usará de crueldade o príncipe com aquelles que pera sua defensom Ihe 
derom a spada. », O Livro da Virtuosa Bemfeitoria do Infante Dom Pedro, ed. de 
J. COSTA, Porto, 1940, II, 22, p. 133. 

30 « E por este cuydado que elles (senhores) teem, outorgou Ihes o poboo obedie- 
nte sobieccom, fazendo vassalagem perque he obligado a Ihe manteer lealdade », ID. 
ibid., II, 16, p. 107. 

31 Lettre de Bruges, cit. in J.P. OLIVEIRA MARTINS, Os Filhos de D. Joáo I, 
Lisboa, 1902, pp. 189-199, 
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Sans entamer l'analyse des raisons historiques, politiques et méme 
économiques, déplacée dans ce contexte, rappelons seulement quelques 
opinions avancées contre la conquéte de Tanger, en réponse à l'avis de- 
mandé par le roi Duarte au Conseil réuni à Leiria, lesquelles témoignent 
des conflits de l'époque et du choc des visions traditionnelles de tolé- 
rance, alors mises en cause. 


Ainsi, l'infant Jean écrit : 


« Et celui qui tue le maure à dessein ne péche pas moins que s'il tuait 
un chrétien. Car peut-on dire que l'on sert Dieu en donnant tant d'ámes 
au démon ? Certainement il vaudrait mieux dire qu'on le dessert. En 
plus nous ne sommes méme pas sürs que faire la guerre aux maures soit 
un service rendu à Dieu ; car je n'ai ni vu ni ouï dire que soit Notre 
Seigneur soit un de ses apótres soit les docteurs de l'Eglise aient próné 
qu'on fasse la guerre aux infidèles »32, 


A son tour le roi Duarte, dans O Leal Conselheiro, considère la guerre 
en Afrique avec réticence et une certaine géne, en faisant allusion de 
façon assez claire, aux limites morales de l'action belliqueuse. 


Ainsi dans le chapitre sur la haine : 


« (...) quant à la guerre aux maures convenons que c'est bien de la 
faire, étant donné que la Sainte Eglise le décide ainsi (...) et à propos 
d'elle j'ai entendu poser une question (...) on disait : pour quelle raison 
irions-nous les combattre ou leur faire la guerre, puisque nous souffrons 
que des juifs et d'autres maures semblables à eux vivent parmi nous ? Si 
nous commencions par tuer tous ceux-ci, ou par les obliger à accepter 
notre loi, alors il semblerait raisonnable qu'on aille faire la guerre aux 
autres, mais supporter ceux-ci et aller tuer ceux-là afin d'occuper et de 
piller leurs terres, ne semble pas juste. »33 


32«(.)e quem mata mouro com tal tençäo nào peca menos que matar cristáo. 
Pois que servico de Deus é dar outras tantas almas ao demo? Certamente mais se pode 
dizer desservigo que servico. Ainda guerra dos mouros náo somos certos se é servigo 
de Deus, porque eu náo vi nem ouvi que Nosso Senhor nem algum dos seus apóstolos 
nem doutores da Igreja mandassem que guerreassem infiéis. », Monumenta Henricina, 
vol. IV, p. 114-115. 

33«(.)a guerra dos mouros tenhamos que é bem de a fazer, pois que a Santa 
Igreja assim o determina (...) E sobre ela eu vi fazer uma questio (...) diziam, porque 
razáo fariamos contra eles peleja ou moveriamos guerra pois suportavamos entre nós 
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Et un peu plus loin : 


« Nous-mémes et tous les seigneurs catholiques nous devons leur 
faire la guerre afin de rendre leurs terres à l'obéissance de la Sainte Mère 
Eglise (...) et dès qu'elles seront en notre pouvoir, il n'a pas de raison 
de leur faire plus de peine que celle que le Saint Père aura imposée ».34 


La diversité des opinions que le concept de la guerre juste a suscitée 
au Portugal est intimement liée à la délimitation éthique du pouvoir et 
profite de l'expérience de convivialité et de tolérance avec le Judaisme et 
l'Islam. Ces opinions se rallient indéniablement à la problématique plus 
vaste de la mission collective de la chrétienté, qui témoigne du désir 
d'établir l'union entre les hommes et entre les peuples, ce désir pouvant 
étre vu comme un signe de paix au delà de la violence de la guerre. 


Université de Porto 


viverem judeus e outros mouros tais como eles? Cá se todos aqueles primeiro 
matassemos, ou tornassemos à nossa lei, razoado lhes pareceria que os guerreassemos, 
mas suportar estes e matar aqueles, por lhes ocupar e pilhar as terras, não pareceria 
justamente feito. », O Leal Conselheiro, ed. cit., p. 93-94. 

34 « Nós e todos os senhores católicos lhes devemos fazer guerra para tornar suas 
terras a obediência da Santa Madre Igreja (...) e desde que são em nosso poder, nào é 
razáo fazer-lhes mais prema do que por o Santo Padre for mandado. », ID. idib., p.94. 
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RESUMEN — RÉSUMÉ — SUMMARY 


Se pretende ofrecer (en el amplio trazado de las líneas maestras de la 
fundamentación tradicional — clásica y cristriana — del sentido de paz como orden 
social) un censo de autores y de obras portugueses, de entre los más significativos 
dentro de esa temática, y ver que, de algún modo, se proyectan en el pensamiento del 
rey Dom Duarte y del infante Dom Pedro, polarizándolos como testimonios de un 
pensar común. 


En este análisis, que descubre los fundamentos ético-teológicos del pensamiento 
político medieval portugués, se inscriben las posturas dominantes en relación con el 
judaísmo y el islamismo, abriéndose este último al problema de la « guerra justa », 
al que las conquistas en el Norte de Africa concedieron en aquella época particular 
relieve. 


Le but poursuivi (dans la vaste description des lignes maítresses des fondements 
traditionnels — classiques et chrétiens — du sens de la paix comme ordre social) est 
de recenser les auteurs et oeuvres portugais, parmi les plus importants dans le cadre de 
ce sujet, et de faire voir que, d'une certaine facon, ils se projettent dans la pensée du 
roi Dom Duarte et de l'infant Dom Pedro, qui portent témoignage de l'existence d'une 
réflexion commune. 


Dans cette analyse, qui révèle les fondements éthiques et théologiques de la pensée 
politique portugaise au moyen áge, s'inscrivent les positions dominantes par rapport 
au judaísme et à l'islamisme, ce dernier s'ouvrant au probléme de la « guerre juste » 
auquel, à l'époque, les conquêtes en Afrique du Nord donnèrent un relief particulier. 


As attempt is made to create a census of portuguese authors and works, including 
the most significant within this thematic field, within the master guidelines of the 
traditional fundaments — both clasic and christian — of the concept of peace as social 
order. Also to show how, in a way, they are projected into the thought and the ideas 
of the king Dom Duarte and the infant Dom Pedro, polarizing them as proof of a 
common way of thinking. 


This review, which discovers the ethical-theological fundaments of the portuguese 
political ideals in the Middle Ages, includes the predominant attitudes as regards 
Judaism and Islamism, showing the position of the latter in relation to the problem 
of the « just war », which acquired a particular importance as a result of the conquest 
in North Africa in that period. 


LUIS SUÁREZ FERNÁNDEZ 


INTERRELACIONES CULTURALES 
ENTRE JUDAISMO Y CRISTIANISMO 


| 


La cuestión de hasta qué punto hubo convivencia entre judíos y 
cristianos en España es muy difícil y se presta a confusiones. Parece 
claro que en el siglo XII, ante las ventajas que para ellos representaba su 
presencia, los monarcas españoles ofrecieron a los judíos garantías 
jurídicas muy superiores a las de cualquier otro país, cristiano o musul- 
mán, pero en nombre de una tolerancia que la Iglesia respaldaba, provi- 
sional en su esencia y justificada con la esperanza de que con el tiempo 
se convirtiesen. Sólo aquello que se reputa malo o, al menos, no bueno, 
resulta acreedor a la tolerancia. El judaísmo, de modo especial tras la 
sentencia condenatoria del Talmud por la Universidad de Paris en 1248, 
era, sin duda, un mal. De modo que los intercambios culturales entre él y 
el cristianismo, estaban sujetos a fuertes limitaciones. 


Sin embargo, desde un principio, admitieron los sabios cristianos que 
los judios poseían dos cosas que a ellos importaban mucho : el texto 
fidedigno en su original hebreo de la Escritura, al que llamaban 
« hebraica veritas » — el abad general del Cister, Esteban Harding 
acudió al rabino Rashi para establecer una fiable versión de los Salmos 
— y, por otra parte, el conocimiento de obras clásicas griegas o latinas 
que en Europa se habían perdido. Los reyes mostraban otra clase de 
interés, además de las ventajas materiales directas que de sus tributos 
(cabeza de pecho) se derivaban : la experiencia adquirida en la 
administracion financiera y en las operaciones de crédito. 


Por estas razones, a pesar del resentimiento que entre los judíos 
dejara la feroz persecusión ejercida por los monarcas wisigodos y entre 
los cristianos la colaboración de aquéllos con los invasores el 711, se 
llegó a un « modus vivendi » que se afirmó a partir de 1066. En este 
año una bula de Alejandro II confirmó, con elogio, la decisión tomada 
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por los monarcas leoneses que anularon todas las disposiciones legales y 
vejatorias contra los judios. Sobre este principio básico de tolerancia se 
instauró, el 31 de marzo de 1090, en todos los dominios castellano- 
leoneses una ley general o fuero de los judíos. 


Esta disposición permitió la constitución y desarrollo de comunidades 
políticas locales, aljamas, semejantes a municipios y organizadas prácti- 
camente como éstos. De modo que los judíos en España no quedaron 
dispersos en una sociedad ajena sino que formaron una microsociedad ; 
más de docientas aljamas figuran constantemente en nuestros inven- 
tarios, y algunas de ellas estaban formadas por varios miles de personas 
en una época en que las ciudades importantes contaban con diez mil 
habitantes o poco más. Como había las garantías jurídicas precisas y 
éstas abarcaban también la justicia, la oración y la enseñanza, pudo 
desarrollarse una cultura hebrea peculiar que merece que llamemos 
« sefardismo ». 


Para explicar la curiosa situación creada, los judíos pusieron en 
circulación el « cuento de los tres anillos » ; lo importante del mismo es 
que sólo existen tres religiones, es decir, tres anillos. La proprietaria del 
anillo auténtico sabe que la suya es la única fe verdadera, pero son las 
otras dos tan similares que quienes la siguen no distinguen verdadero de 
falso. Así conviven : pero debe entenderse bien que los judíos compar- 
tían el principio de que el cristianismo era un error y que sus relaciones 
con quienes lo profesaban debían sujetarse a las limitaciones que impone 
la tolerancia. Lo que, en el fondo, los judíos pensaban, fué expresado, 
en el juicio de París por el rabino Yehiel : que Jesás había sido justa- 
mente condenado porque « defraudó a Israel, pretendió ser Dios y negó 
la esencia de la fe ». Los cristianos, por su parte, decían que los judíos 
eran « pérfidos » pues rechazaban los signos que en su propia Escritura 
bastaban para demostrar que el Mesías había venido y era Jesüs. 


PA y (E 


A pesar de todo, a pesar especialmente de las barreras que en entre 
ambas comunidades se levantaron, hubo interrelación, frecuente y fe- 
cunda, de modo que algunos de los rasgos y de las formas que aparecen 
en la cultura española son específicamente judíos. El « sefardismo » 
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en cuanto creación intelectual tiene en la Península tres etapas en su 
desarrollo. La primera, que produjo a cuatro figuras gigantescas — 
Gabirol, Paquda, Yehudá ha-Levi y Maimónides — se expresó en árabe, 
lo que ha generado cierta confusión con el islamismo. Fué de enorme 
importancia, pero los investigadores actuales tienden a destacar con pre- 
ferencia la segunda, más estrictamente judía, con Abraham ibn David, 
Hasdai Crescas y, previamente, Nahmánides, ya que se trata de una 
producción más netamente judía. La tercera, con Arragel y Abravanel, 
que hubiera debido producir un humanismo judío semejante al cristiano, 
fué yugulada por la expulsión. 


La translación de las grandes escuelas de Surá y Pumbedita a España, 
en el siglo IX, puso fin a la era de los grandes gaones y abrió una 
incógnita. La primera operación que los nuevos maestros tuvieron que 
realizar para sobrevivir y afirmarse en un medio cultural árabe fué, 
precisamente, la de establecer reglas gramaticales con signos vocálicos : 
había que garantizar la pureza en la transmisión del pensamiento. Lógi- 
camente, esta cultura se arabizó y, a través de la lengua árabe, adquirió 
fuerte bagaje de obras clásicas, en especial Platón, Aristóteles, Porfirio y 
los tratados de Medicina o de Astronomía matemática. 


Lo original, sin embargo, seguía siendo judío. Ibn Gabirol, al que 
comúnmente se le conocía como Avicebrón, modificaba esencialmente 
las enseñanzas islámicas al afirmar el valor creativo de las acciones 
humanas : el hombre — decía — está dotado de una capacidad racional 
para descubrir el sentido de la Creación ; por tanto, el conocimiento 
científico significa un progreso. Esta idea circuló por la Europa cristiana 
porque la versión latina de la obra de Gabirol, Fons Vitae, fue utilizada 
incluso por Santo Tomás de Aquino. 


Paquda también impregnaba el misticismo hebreo de racionalidad, 
pues en el ascenso de la criatura hacia Dios, verdadero crecimiento, Dios 
mismo ha querido contar con la voluntad libre de los hombres, de modo 
que, si bien es cierto que en la Historia se cumple el designio de Dios, el 
plan divino, no lo es menos que reclama constantemente la libertad. 
Abraham ibn David completa el pensamiento que Maimónides elevará a 
categoría absoluta : ante todo está la Ley, la Torá, el mejor regalo que 
Dios ha podido hacer a los hombres, pero Él mismo reclama de esos 
hombres una adhesión. 


Tres ideas, como tres ejes, que aparecen luego incorporados a la 
cultura cristiana medieval. Fué, sin duda, la primera siembra. 
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— MI — 


La descomposición del Imperio omeya ofreció una efímera etapa de 
prosperidad a los judíos, ministros de los taifas, pero les comprometió 
con gobiernos corrompidos, mirados con sospecha. Una oleada de anti- 
judaísmo, que acabaría hacia 1140 obligando a los israelitas a abandonar 
al-Andalus, provocó un movimiento migratorio, hacia el norte y también 
hacia el sur. Yehudá ha-Levi fué una especie de adelantado de esta 
corriente. Vivió en la segunda mitad del siglo XI y escribió una obra, a 
manera de diálogo platónico, el Cuzarí, que es, en opinión de Menéndez 
y Pelayo, origen de la novela española. En realidad lo que ha-Levi 
cultivaba era un género netamente judío, el « enxemplo ». Llamamos 
enxemplo a un género literario derivado del apólogo o de la parábola, 
pero que tiene una característica peculiar : dotado de un mensaje — se 
trata en el fondo de comunicar una idea o un principio moral — aparece 
envuelto en una narración que, siendo inventada, tiene todas las 
características de un suceso real. 


El « enxemplo » es una de las grandes aportaciones de la cultura 
judía : lo encontramos en la Disciplina clericalis de Pedro Alfonso, en el 
Llivre del gentil e dels tres savis de Ramón Lull, en El conde Lucanor, 
en el Arcipreste de Hita e incluso en el Quijote. Cervantes escribió los 
relatos que denominamos Novelas ejemplares. Sería imposible reconocer 
la literatura española, en su realismo, sin comprender esta preciosa 
herencia. No en balde es ha-Levi autor de los más antiguos versos en 
lengua castellana : « Des kand Mosedilo benid / tan bona albesara / kom 
rayo de sol esid / en Wad alaxara ». 


Yehudá ha-Levi se convirtió en un desarraigado : la hospitalidad que 
la España cristiana, ruda, iletrada, guerrera, le ofrecía, resultaba insu- 
frible para un hombre tan culto como él. En su alma nació la idea de que, 
como judío, sólo una patria era posible : Jerusalem. Todavía hoy, en los 
vetustos muros de la cuidad santa resuenan las endechas del poeta — 
« cuando lloro tu desdicha soy como un chacal ; cuando sueño en la 
vuelta de tu cautividad soy como una lira para tus cantares » — que un 
día emprendió el viaje hacia el destino soñado. Una leyenda dice que 
murió, ante los muros de Jerusalem, alanceado por un árabe que 
equivocó la víctima. 


Hay, en esta conducta, un rasgo cultural muy peculiar que se repite en 
los siglos siguientes, como si hubiera en los sefardíes una profunda 
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disyunción : de un lado el amor a la tierra, esa nueva Misraim que fué 
para ellos España ; del otro la conciencia de que el destino del Pueblo 
está indefectiblemente unido al suelo sagrado, Eretz Yisrael, donde se 
alza, dorada, Jerusalem. 


—IV— 


El siglo XI fué una Edad de Oro para el sefardismo. Pero la 
proyección cultural no se detuvo cuando Maimónides se vió obligado a 
emigrar. Pronto recobró su impulso. Los que, en gran número, esca- 
paron de la persecución almohade instalándose en las tierras cristianas, al 
amparo de la legislación arriba mencionada, fueron muy apreciados, 
durante más de un siglo, porque actuaban como instructores de los 
cristianos al menos en tres aspectos : el cultivo del viñedo que enrique- 
cieron, la práctica de la medicina y la organización del sistema recauda- 
torio por medio de arrendamientos que ellos respaldaban con sus capi- 
tales. Esta tercera habilidad era una arma de dos filos : apreciada por los 
reyes y los grandes, creaba una aureola siniestra en torno a los judíos, 
pues nunca han sido populares los recaudadores. Además, como a esta 
actividad se dedicaban personas ricas, que tendían a mezclarse con los 
cristianos y que en la mayor parte de los casos no eran ejemplares en su 
conducta, la opinión popular les atribuía vicios que hacía extensivos a 
todos los judíos. Terrible simplificación que se comete : si un judío 
practicaba la usura se generalizaba diciendo que era ella el pecado común 
de la « judeidad ». 


De este modo se fabricaron estereotipos que han durado hasta 
nuestros días y que han permitido que, todavía entre nosotros, se diga 
que ha hecho una « judiada » aquel se juega al prójimo una mala 
pasada. Entre la gente sencilla se sigue creyendo que los judíos son, por 
naturaleza listos, solapados y ricos. Pero las comunidades judías de la 
Edad Media en España estaban compuestas por proporciones muy 
normales de ricos y pobres, listos y tontos, guapos y feos, como sucede 
entre cualquier hijo de vecino. 


A principios del siglo XII el arzobispo de Toledo, Raimundo de 
Salvetat (1125-1152) tuvo la idea de aprovechar el conocimiento que los 
judíos tenían del árabe, siendo su lengua común el castellano, para 
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impulsar la recuperación de los textos clásicos perdidos. El método de 
trabajo en la que hemos dado en llamar « escuela de traductores » de 
Toledo exigía la colaboración entre un judío erudito y un clérigo 
cristiano, pues el primero pasaba el texto del árabe al castellano y el 
segundo lo devolvía al latín. En este ambiente destacaron dos fuertes 
personalidades, Domingo González arcediano de Segovia, y Abraham 
ibn David. La fuente a la que acudían era prestada : las grandes biblio- 
tecas musulmanas. De este modo, siendo Aristóteles el último descu- 
brimiento — por estos años se produce la sentencia contra Averroes por 
esta causa —, lo que los traductores entregaron a Europa fué la Lógica 
aristotélica y, a través de las Categorias de González, el aristotelismo. 


Para Europa la recuperación de Aristóteles significaría, como es bien 
conocido, una verdadera revolución, que acabaría por rechazar el realis- 
mo de los universales, profesado desde la época de San Agustín, para 
entrar en una nueva noción de la Naturaleza creada que no se detendría 
hasta llegar al nominalismo. De manera que en este aspecto no puede 
negarse que la influencia cultural judía desempefió un papel importante. 
Se produjo una confluencia de pensamiento en la que resulta muy difícil 
discernir la parte que debe atribuirse a cada uno, pero que se incorpora a 
las raíces de la europeidad. Si se parte del principio de que la Ley 
revelada por Dios es una explicación del orden mismo de la Naturaleza, 
la vida humana cobra sentido ánicamente en relación con ella. Pero esta 
relación es libre ; quiere decirse que la criatura humana está dotada de 
una condición que le permite aceptar o rechazar la Ley ; nadie se salva ni 
se condena sin ese albedrío. Tenemos que recordar aquí el papel que esta 
cuestión desempeña en el teatro español del Siglo de Oro. La libertad así 
entendida, que no es independencia sino responsabilidad, viene a ser 
como signo distintivo del alma humana, infinita e inmortal, que se 
contrapone a la naturaleza material, finita y perecedera. 


EN 


Hubo, desde Abraham ibn David, una línea de conducta y de pensa- 
miento divergente de aquella. En ciertas escuelas rabínicas Maimónides 
fué rechazado como si la doctrina de la identidad entre la Ley revelada y 
el orden de la Naturaleza encerrara el peligro de reducir a Dios a ser un 
Activo Intelecto : se acuñó, entre cristianos y judíos, el término « aver- 
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roísmo » para denunciar las posibles exageraciones de esta filosofía. 
Durante siglo y medio cinco generaciones sucesivas de pensadores, 
Nahmánides, Salomón ibn Adret, Asher ben Yehiel, Isaac ibn Sheshet y 
Hasdai Crescas, ahondaron en el valor del sentimiento como fuente de 
saber : conocer — hay un profundo sentido bíblico en esta palabra — 
no es sólo ejercicio de la razón, sino también de la voluntad, pues se 
conoce aquello que se ama. En este sentido el marido conoce a la mujer. 


Así surgió, en la conciencia judía, una idea que la sociedad cristiana 
después aprovechó, aunque en sentido negativo: Israel, vaso de 
elección, cumple en el destierro la voluntad de Dios y sufriendo se salva 
a sí mismo y también a la Humanidad. « Cuando sirvo a mi creador bajo 
vuestro poder — explicaba Nahmánides a Jaime I — en destierro, 
tormento y sujección, expuesto constantemente al desprecio universal, 
merezco gran recompensa ». Y añadía que no estaba seguro de no 
cometer un pecado si dejaba de desear vivir en Jerusalem. Claro es que 
estos argumentos podían ser invertidos, y lo fueron en muchas ocasio- 
nes, presentando el exilio como castigo de Dios por la « perfidia » — 
resistencia a la fe, en sentido estricto — del judío. 


A finales del siglo XIV, cuando más recias eran violencias y asaltos 
contra las juderías, Hasdai Crescas, que salvó su vida al hallarse en 
Zaragoza, residencia del rey, pero perdió algunos de sus seres más 
queridos, hizo una especie de síntesis en su obra Or Adonai (Luz del 
Señor), valiente y clarificadora en varios aspectos. Preocupado, como 
muchos de los pensadores cristianos coetáneos, por los excesos de las 
filosofías de la inmanencia, afirmó que la Naturaleza no puede ser 
considerada como un mecanismo autónomo, sujeto únicamente a sus 
propias leyes, puesto que es Criatura de Dios, obra de su Amor. Dios 
ama al mundo, ama al hombre, ama de una manera especial al Pueblo 
que ha elegido para sí y al que ha hecho el inestimable regalo de la 
Torá ; espera del hombre una respuesta, libre en cuanto que el albedrío 
humano lo es, pero de amor, pues ha de ser prueba de agradecimiento. 


Podríamos perfectamente aplicar este órden de pensamiento a todo lo 
que constituye la cultura española en los siglos nucleares de la Edad 
Moderna. Misteriosas corrientes han hecho posible sin duda la trans- 
misión : claro es que, del mismo modo, tendríamos que preguntarnos 
por la influencia cristiana sobre los maestros judíos, ya que esta 
argumentación aparece también, con anterioridad, en el Llivre del gentil e 
dels tres savis de Lulio, y es congruente con la segunda escolástica. Pero 
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no cabe duda de que judíos y cristianos parecían de acuerdo en ciertas 
afirmaciones fundamentales. 


— VI— 


El siglo XIV presenció un cambio de actitudes sociales : a la toleren- 
cia sucedió el odio que degeneró, especialmente en 1391, en asaltos y 
destrucciones de juderías. La violencia de este año no fue única ; estuvo 
precedida de otras muchas y acompañada de una conciencia de desaso- 
siego ante el hecho de que el judaísmo había sido eliminado ya en las 
grandes Monarquías europeas y estaba siendo perseguido en otros mu- 
chos lugares. Calumnias, como la del asesinato ritual de niños cristianos 
o profanación de Formas consagradas, aparecen, como si se tratara de 
hechos verdaderos, incluso en las Partidas de Alfonso X. Los judíos 
reaccionaron en una línea que les era peculiar — las persecuciones son 
castigo a su propia falta de fidelidad en el servicio de Dios — y acen- 
tuaron las tendencias pietistas. Muchos murieron, muchos se bautizaron, 
muchos, también, huyeron. 


Las matanzas quebrantaron de manera radical la comunidad sefardí, 
interrumpiendo su desenvolvimiento cultural. Después de la muerte de 
Hasdai Crescas no existe ninguna figura de su talla, capaz de continuar 
la trayectoria, ni siquiera Joseph Albo, valiente defensor del talmudismo 
en la catequesis de Tortosa, pero inserto en una actitud defensiva, 
conservadora, más que eminentemente creadora. Sin embargo, no se 
cumplieron los anuncios que, entre 1412 y 1420, presentaban la extin- 
ción del judaísmo español como un hecho inmediato. Una legislación 
restrictiva, suprimiendo la mayor parte de las garantías y facultades que 
en otro tiempo se ofrecieran, debía encargarse de rematar el proceso. 
Esta extinción no se produjo: liquidado el Cisma de Occidente y 
restaurada la autoridad romana, se retiró el apoyo de la Iglesia a estas 
discriminaciones ; Castilla entró en una nueva fase política de lucha 
entre la Corona y los linajes de nobles ; los judíos, de hecho, recobraron 
alguna influencia. 


No es posible, dada la extensión de esta ponencia, entrar en otra 
cuestión realmente importante : el papel de los conversos como correa 
de transmisión de influencias hebreas sobre la sociedad cristiana, a pesar 
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de la estricta vigilancia que no tardó en establecerse. En cambio, tenemos 
que recordar que el sefardismo sobrevivió a las persecuciones y alcanzó, 
gracias al apoyo político de don Álvaro de Luna, que tuvo en Abraham 
Bienveniste uno de sus colaboradores más importantes, un nuevo status, 
el que anunciaba soluciones más modernas. Tras una Asamblea de 
procuradores de las aljamas celebrada por sugerencia de don Álvaro en 
Valladolid, entre los días 25 de abril y 5 de mayo de 1432, los judíos 
elaboraron un Ordenamiento (takkanoth) que, al ser aprobado y confir- 
mado por el rey, se convirtió en ley del reino. Eran reconocidos como 
una sociedad con caracteres propios, sometida al monarca, tributando a 
sus arcas y gozando las condiciones del « seguro y amparo » que el rey 
podía otorgar. Gracias a esta nueva legislación algunos de los desterra- 
dos volvieron, entre ellos también maestros. 


La poderosa familia de los Mendoza, que impulsaba por todos los 
medios el humanismo — es la que protege y promueve la carrera del 
cardenal Cisneros — brindó alojamiento en Guadalajara entre los aíios 
1422 y 1433 a uno de estos sabios, Moisés Arragel. Por encargo del 
maestre de Calatrava, Luis Nüfiez de Guzmán, éste se ocupó en realizar 
la primera traducción al castellano de la Biblia hebrea, con sus comen- 
tarios. De este modo se iniciaba una nueva andadura, bajo influjo del 
humanismo. Entre los que regresaron, buscando ya el amparo de Isabel 
la Católica, figuraban los Abravanel, antiguos sefardíes castellanos, 
servidores en Portugal de los duques de Braganza : se trata del padre y 
del tío de León Hebreo. Una línea de trabajo que pretendía entroncar la 
tradición judía en las corrientes que dominaban. Resultado lógico : 
también el judaísmo tenía que ponerse al paso de los tiempos. 


Pero esta tercera fase del sefardismo no llegó a madurar, porque los 
ataques que desde medios eclesiásticos se estaban haciendo, los cuales 
señalaban en los conversos y su criptojudaísmo un peligro social de 
grandes proporciones, lo impidieron. En 1492 también en España fué 
prohibido el judaísmo. A los Reyes Católicos les hubiera gustado que 
Isaac y Yehuda Abravanel se convirtiesen como hicieron el rabino 
mayor, Abraham Seneor, y los más conspicuos miembros de la co- 
munidad. No lo consiguieron y, sin embargo, mostraron hacia ellos 
generosidad y comprensión : sus deudas se cancelaron por el tesoro real 
y, extraña excepción, se les autorizó a sacar determinada cantidad de 
bienes en forma de oro o plata. 


En la conciencia judía el pasado permaneció, no como mera nostalgia 
sino como sólido fundamento cultural. Moisés Arragel escribió que 
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« los comentarios de la Torá, y las leyes, y los juicios, y las otras 
disciplinas que nosotros los judíos poseemos hoy día, fueron escritos, 
todos o casi todos, por sabios judíos en Castilla ». E Isaac Abravanel 
añadió que habiendo recibido Israel una Ley divina, a diferencia de otros 
pueblos que tienen que conformarse con la Ley natural, suyo era el 
patrimonio de la esperanza. 


Universidad Autónoma de Madrid 


INTERRELACIONES CULTURALES 287 


RESUMEN — RÉSUMÉ — SUMMARY 


La desintegración del Califato permitió una cierta libertad transitoria al judaísmo 
en al-Andalus. 


Un mínimo de convivencia entre judíos y cristianos fue asegurado en 1096 cuando 
se otorgó a aquéllos un status jurídico suficiente. La convivencia no fue modélica 
como a veces se pretende, pero de hecho en España hubo el margen más amplio de 
tolerancia concebible en la edad media en Europa. 


En el siglo XIV se produce un deterioro en las relaciones y el consiguiente 
repliegue del judaísmo sobre sí mismo. 


En el siglo XV hay un pequeño esfuerzo nobiliario para reactivar las relaciones, 
pero era ya demasiado tarde. 


La désintégration du Califat se traduisit par une certaine liberté transitoire pour le 
judaisme d'al-Andalus. 


Un minimum de coexistence entre juifs et chrétiens fut assuré en 1096, année qui 
vit l'octroi aux premiers d'un statut juridique suffisant. Cette coexistence ne fut pas 
aussi exemplaire qu'on le prétend parfois mais, de fait, en Espagne, il y eut la plus 
large marge de tolérance concevable au moyen áge en Europe. 


Au XIV? siécle, il se produisit une détérioration des relations, suivie du repli du 
judaïsme sur lui-même. 


Au XV? siècle, la noblesse fit un petit effort pour relancer ces relations mais il 
était déjà trop tard. 


The disintegration of the Caliphat resulted in a certain degree of transitory freedom 
for Judaism in al-Andalus. 


The granting of a sufficient juridical status to the jews in 1096 resulted in a 
minimum of peace in daily living between jews and christians. This peaceful living 
was not as modelic as pretended at times, yet there was in fact in Spain the amplest 
margin of tolerance conceivable in the Middle Ages in Europe. 


In the fourteenth century, there was a deterioration in the relations, resulting in a 
withdrawal of Judaism within itself. 


In the fifthteenth century, there are some efforts by the Nobility to re-active the 
relations, but it was already too late. 


GILBERT DAHAN 


L'USAGE DE LA RATIO 
DANS LA POLEMIQUE CONTRE LES JUIFS 
XII*-XIVe SIECLES 


Dans le Livre de l'alliance (Sefer ha-berit) de Joseph Qimhi, au 
chrétien (min) qui expose le dogme du péché originel, le fidèle (maamin) 
réplique vertement : « Comme tu as divagué hors de la voie de la 
raison ! » (mi-derekh ha-sekhel)!. Dans son traité Contre l’ entêtement 
invétéré des juifs, Pierre le Vénérable exprime ainsi ce que lui suggére la 
littérature rabbinique : « Si je commence à répondre à cette folie, je 
paraítrai moi-méme fou. Ne prendrait-on pas pour un fou celui qui 
répondrait à un homme souffrant de dérangement mental ... en train de 
proférer des inepties ou des absurdités ? Ne le croirait-on pas fou 
furieux, celui qui essaierait de discuter raisonnablement avec un tel 
homme, en qui toute raison est ensevelie ? »2. Etre déraisonnable, dire 
des choses contraires à la raison, voilà des reproches que s'adressent 
réciproquement chrétiens et juifs dans la controverse et que formulent 
méme les oeuvres les plus traditionnelles, les plus étrangéres aux déve- 
loppements philosophiques. Dés la naissance du genre polémique, se 
définit une méthode à deux volets — auctoritas et ratio, couple que 
reprennent à l'envi les controversistes3, Et pourtant, on a l'impression 


1 Ed. E. (= F.) TALMAGE, Jérusalem 1974, p. 24. Voir la trad. angl., par le 
méme, Toronto 1972, p. 30. 

2 Adversus Iudeorum inveteratam duritiem, éd. Y. FRIEDMAN, Turnhout, 1985 
(CCCM, 58), p. 126: « Si huic insaniae uel caeteris similibus respondere coepero, 
pene et ipse insanus uidebor. Annon iudicaretur insanus, qui homini uel maniam 
patienti uel impulsu demonis furioso, quando aliena uel absurdissima loquitur, 
responderet ? Annon furiosus uideretur, qui cum huiusmodi homine, in quo tota ratio 
sepulta est, nichilque nisi insania et stolida proferente uelut rationabiliter disputare 
conaretur ? », 

3 Voir notamment B. BLUMENKRANZ, Juifs et chrétiens dans le monde occiden- 
tal, 430-1096, Paris — La Haye, 1960, p. 217-220 ; G. DAHAN, Judaïsme et chris- 
tianisme : le débat au moyen áge. Cadre et méthodes de la disputatio, dans Juifs et 
chrétiens : un vis-à-vis permanent, Bruxelles, 1988, p. 27-53. Evidemment, l'utili- 
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que presque toujours l'un de ces deux axes est négligé. Le recours à 
l'auctoritas s'affine, se développe, devient quasiment scientifique ; que 
l'on pense à l'évolution qui va des premiers textes puisant inlassable- 
ment les mémes versets bibliques dans les recueils de testimonia jus- 
qu'aux oeuvres d'un Raymond Martin ou d'un Nicolas de Lyre, qui 
citent non seulement le texte hébreu de l’Ecriture, mais sa traduction 
araméenne ancienne et, surtout, renouvellent la méthode en recourant 
fréquemment aux textes rabbiniques devenus canoniques chez les juifs^. 


Or, malgré les protestations susdites, nous restons sur notre faim 
quand nous recherchons pareille évolution dans l'usage de la ratio : on a 
plus affaire à des pétitions de principe qu'à un effort véritable de la part 
des polémistes pour se situer sur un plan qui exclue au moins provisoi- 
rement l'usage de l'autorité. Pourtant, deux auteurs importants avaient 
tracé les grandes lignes d'une méthode rationnelle dans l'argumentation 
contre les incroyants — pas spécifiquement les juifs, mais les non- 
chrétiens en général, paiens, musulmans ou juifs. Le Cur Deus homo de 
saint Anselme posait une axiomatique qui fournissait la base sur laquelle 
le dialogue pouvait s'engager, à partir d'une méditation sur des raisons 
nécessaires?. Un siécle et demi plus tard, Thomas d'Aquin, devant le 
développement d'une pensée philosophique se libérant du donné de la 
révélation, posait les régles d'une argumentation rationnelle pour la 
défense et la démonstration de la foi chrétiennef. Saint Anselme et saint 


sation du couple ratio-auctoritas n'est pas spécifique à la controverse, mais concerne 
les différents champs qui touchent à l'explicitation de la foi. Nombreuses indications 
dans l'étude de M.L. ARDUINI, Ruperto di Deutz e la controversia tra Cristiani ed 
Ebrei nel secolo XII, Rome, 1979 (suivie d'une édition, par Rh. HAACKE, de l'Anu- 
lus seu Dialogus inter Christianum et Iudaeum). 

4 Voir G. DAHAN Les intellectuels chrétiens et les juifs au moyen áge, Paris, 
1990, p. 440-471. 

5 Voir R. ROQUES, La méthode du Cur Deus homo de saint Anselme de Cantor- 
béry, dans ses Structures théologiques. De la Gnose à Richard de Saint-Victor, Paris, 
1962, p. 243-293, ainsi que notre étude Saint Anselme, les juifs, le judaisme, dans 
Les mutations socio-culturelles au tournant des XI€-XII* siècles. Etudes anselmiennes 
de session), éd. R. FOREVILLE, Paris, 1984, p. 521-534. 

Summa contra Gentiles I, 2 et 9, Editio leonina manualis, Rome, 1934, p. 2 et 
7-8 ; saint Thomas fait appel à la « raison naturelle », en soulignant ses insuffisan- 
ces : « Necesse est ad naturalem rationem recutrere, cui omnes assentire coguntur. 
Quae tamen in rebus divinis deficiens est ». Sur les éventuels incroyants visés par la 
Summa contra Gentiles et sur « l'intention de sagesse » de cette oeuvre, voir les 
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Thomas devaient tous deux inspirer directement des oeuvres de contro- 
verse avec les juifs : la Disputatio Iudei et Christiani de Gilbert Crispin, 
le Pugio fidei de Raymond Martin. Malgré ses déclarations, malgré le 
travail effectué en commun avec saint Anselme”, Gilbert Crispin échoue 
et ne parvient pas à appliquer au dialogue avec les juifs la méthode du 
Cur Deus homo ; ne nous attardons pas ici sur les causes de cet échec, 
mais remarquons que chaque démonstration de la Disputatio débouche 
inévitablement sur une argumentation scripturaire$. Nous nous interro- 
gerons en revanche sur la part de la ratio chez Raymond Martin — un 
auteur qui utilise volontiers, à cóté de la littérature rabbinique qu'il 
maîtrise parfaitement, les textes du Philosophe et des philosophes 
arabes, qu'il connait aussi bien, semble-t-il?. Mais notre interrogation ne 
se limitera évidemment pas à l'auteur du Couteau de la foi. Nous nous 
poserons la question de l'usage de la ratio dans la polémique anti-juive 
dans une série d'oeuvres de la péninsule Ibérique, qui s'échelonnent 
entre le début du XII? siécle et le milieu du XIV€ — lieu et date n'étant 
pas seulement liés aux circonstances de la présente réunion mais se 
révélant significatifs en eux-mémes : le lieu, parce qu'il s'agit d'une 
terre de rencontre oü les échanges interculturels sont multiples, la date, 
parce que de la « Renaissance » du XII siècle — qui découvre le savoir 
transmis par le monde arabe — au XIV? siècle scolastique, la pensée 
occidentale a vécu l'une des plus étonnantes aventures de son histoire, 
avec précisément la mise en place d'un systéme philosophique que va 
intégrer la théologie. Les auteurs interrogés ici seront principalement 
Pierre Alphonse, Raymond Martin, Raymond Lulle et Bernard Oliver ; 
les autres polémistes de la péninsule fournissent une bien moindre 
contribution à l'usage de la ratio. 


pages pénétrantes de R.A. GAUTHIER, dans son introduction à la trad. française de 
R. BERNIER et M. CORVEZ, t. 1, Paris, 1961, p. 60-99, 

7 Voir R.W. SOUTHERN, 5t. Anselm and Gilbert Crispin, Abbot of Westminster, 
dans Medieval and Renaissance Studies, 3 (1954), p. 78-115. 

8 Opinion divergente : A. SAPIR-ABULAFIA, An Attempt by Gilbert Crispin, 
Abbot of Westminster, at Rational Argument in the Jewish-Christian Debate, dans 
Studia monastica, 26 (1984), p. 55-74. 

? Sur Raymond Martín, voir maintenant le travail important de J. CHORÁO 
LAVAJO, Cristianismo e islamismo na peninsula Iberica. Raimundo Marti, um pre- 
cursor do dialogo religioso, Evora, 1988 (dissertation multigraphiée). 
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1. La ratio dans la polémique 


Tous cependant se réfèrent à la raison, à la ratio, Soit, comme nous 
l'avons dit, en dénonçant le caractère irrationnel des paroles de leurs 
adversaires!, soit en posant la ratio comme axe de la méthode polémi- 
que (méme s'ils ne l'utilisent pas)!!. De quoi s'agit-il en fait ? Parle-t- 
on toujours de la méme chose ? Passons briévement sur une ratio 
assimilée au bon sens, qui semble bien être ce à quoi se réfèrent les 
protestations des polémistes : c'est ce bon sens qui fonde notamment 
une argumentation de type populaire, oú l'analogie joue un grand róle, 
comme dans les diverses démonstrations de la Trinité ; citons en 
exemple ce dialogue entre le marchand génois Inghetto Contardo et des 
juifs de Majorque, qui se déroule sur cette île en 1286 : 


« Je vais vous montrer la Trinité sur la terre. Voyez un figuier : il 
a du feuillage, du fruit, du bois ; cela fait trois choses, mais c'est 
un seul arbre et non trois arbres. Je vais vous montrer encore la 
Trinité entre le ciel et la terre. Voyez le soleil : il a des rayons et de 
la chaleur, vous pouvez vous en rendre compte ici méme ; regar- 
dez et voyez : ne voyez-vous pas les rayons du soleil, ne sentez- 
vous pas sa chaleur ? Et ce soleil est lui-méme dans le ciel ; sur 
terre, il y a sa clarté et sa chaleur ; cela ne fait-il pas trois choses ? 
Et pourtant il n'y a pas trois soleils mais un seul soleil... »12, 


10 Ainsi le marchand génois Inghetto Contardo s'insurge-t-il en ces termes contre 
un argument de ses interlocuteurs juifs : « Miror de uobis, quod ita in dementia 
loquimini et contra ueritatem et contra uos ipsos ! », éd. et trad. fr. G. DAHAN, 
Paris, 1993, p. 172. 

11 Par exemple, dans le petit traité anonyme Qui ceptum, éd. par J.M. MILLÁS 
VALLICROSA, Sefarad, 13 (1953), p. 3-34 : « Quibus singulis ordine et ratione pre- 
cognitis... ». 

1? INGHETTO CONTARDO, Disputatio contra Iudeos, éd. citée, p. 288-290 : 
« Ostendam Trinitatem in terra. Videte ficulneam habentem folia et fructum et 
lignum ; hec tria sunt et una arbor, et non sunt tres arbores. Et inter celum et terram 
ostendam Trinitatem. Videte solem habentem radium et calorem, et hoc nunc uidere 
potestis ; respicite et uidete : nonne uidetis radios et calorem sentitis ? Et ipse sol in 
celo est et in terra est claritas et calor, et hec nonne bene tria sunt et iam non sunt tres 
Soles, sed unus tantum est sol... ». 
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Ouvrons plutót lexiques et dictionnaires pour constater la multiplicité 
des sens du terme ratio. Ainsi 1’ Elementarium de Papias fournit-il onze 
définitions? ; si l’on néglige certains sens spécialisés (comme ratio 
computandi), on peut distinguer entre ce que j'appellerai une raison 
dynamique, subjective, traduisant l'effort de celui qui raisonne, et une 
raison objective, passive pourrait-on dire, référence en quelque sorte à 
quoi tend l'effort réflexif!4. La première ratio est illustrée chez Papias 
par une définition empruntée à Isidore! : 


« Ratio est quidam motus animi uisum mentis acuens veraque a 
falsis distinguens ». 


Une notice, toujours chez Papias et prise encore à Isidore, consacrée 
à la ratiocinatio, compléte cette description en montrant l'effort de réfle- 
xion qui va du certain à l'incertain, de ce qui est dit au non-dit!6. Les 
définitions de la ratio objective sont moins nettes : cette ratio sous-tend, 
nous dit Papias, les définitions des étres et, d'autre part, elle équivaut à 
la pensée immuable de Dieu”. 


Passons maintenant à un auteur de la fin du XII* siècle, Alain de 
Lille, dont les Distinctiones dictionum theologicalium fournissent un 
article ratio composé de dix définitions, toutes différentes de celles de 


13 Voir notre étude, Eléments philosophiques dans l’ < Elementarium > de Papias, 
dans From Athens to Chartres ... Studies in Honour of Edouard Jeauneau, éd. H. 
WESTRA, Leiden, 1992, p. 225-245 (notamment, p. 243). Nous y publions le texte 
des notices citées ici. 

14 La distinction entre « raison subjective » (81&vota) et « raison objective » 
apparait chez Cournot, Essai, ch. 2 (voir A. LALANDE, Vocabulaire technique et 
critique de la philosophie, 12° éd., Paris, 1976, p. 883). Plutôt que de « raison 
objective », les auteurs du moyen áge parlent de ratio naturalis (mais elle ne semble 
pas jouer de róle dans la polémique ; voir cependant n. 6 supra) ; voir T. GREGORY, 
« Considérations sur ratio et natura chez Abélard », dans Pierre Abélard — Pierre le 
Vénérable, Paris, 1975, p. 569-581 (et la trés intéressante discussion, p. 582-584). 

15 Differentiae II, 86 (PL 83, 83). Papias donne cette définition sous le nom 
d'Augustin. 

16 « Ratiocinatio subtilis disputatio atque a certis ad incertorum indaginem nitens 
cogitatio vel quando aliquid ex eo quod scriptum non est reperitur » ; cf. ISIDORE, 
Diff. 1, 490 (PL, 83, c. 59). 

17 « Ratio que est in definitionibus... Ratio discretio, scientia vel sententia vel 
immutabilis firmitas Dei ». 
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Papias18. Là encore, si l'on omet les sens spécialisés (ratio = vindicta, 
ratio = computatio), on distingue entre une ratio dynamique, potentia ou 
vis animae, qui par un effort d'abstraction et d'analyse parvient à 
l'essence des choses ou à la contemplation des réalités célestes!9, et une 
ratio passive, dont la meilleure définition est celle qui y voit la firma 
connexio existentiae ad suum subiectum?9, 


Ce détour par les lexicographes?! nous aura permis à la fois de 
confirmer la complexité du terme et de poser plus clairement deux types 
de définitions : elles nous seront utiles dans notre analyse de la ratio 
chez quelques polémistes. Tout d'abord, chez Pierre Alphonse. On se 
rappelle que cet auteur, au début du dialogue qui l'oppose à lui-méme, 
avant et aprés son baptéme, retrace sa formation et raconte que dés sa 
prime jeunesse il avait été allaité au sein de Philosophie?2. Les occur- 
rences de ratio sont nombreuses dans son texte, mais je m'arréterai 
seulement à deux passages, qui contiennent l'ensemble des emplois du 
terme chez Pierre Alphonse. La préface définit le but du livre : « Hunc 
libellum composui ut omnes ... audiant rationem » et sa méthode : 
« Omnes cuiuslibet christianae legis adversarii obiectiones posui posi- 
tasque pro meo sapere cum ratione et auctoritate destruxi ». Il se 
propose enfin d'établir les raisons des chrétiens (in tutandis Christiano- 
rum rationibus) et de réfuter celles de son adversaire (in rationibus 
adversarii confutandis)*>, Trois emplois du terme ratio, donc ; d'abord 
cette raison-référence abstraite, qui est synonyme de vérité, puis l'effort 
réflexif autonome, dégagé du donné révélé (et opposé donc à l'autorité), 
enfin, un sens que l'on retrouvera souvent, rationes étant synonyme 


18 PL, 210, c. 922. Sur les Distinctiones dictionum theologicarum siue Summa 
Quot modis, voir M.-Th. D'ALVERNY, Alain de Lille. Textes inédits, Paris, 1965, p. 
71-73. 

19 « Ratio est potentia animae qua anima comprehendit inhaerentiam proprietatis 
in subiecto... Dicitur vis animae qua anima movetur ad contemplationem coeles- 
tium... ». 

20 Pour illustrer cette définition, Alain cite Hilaire : « ...Unde Hilarius : Veritas 
est ratio substantiae rei ». Nous n'avons pu retrouver l'origine de cette citation. 

21 On trouvera de riches matériaux dans le recueil de P. MICHAUD-QUANTIN, et 
M. LEMOINE, Etudes sur le vocabulaire philosophique du moyen áge, Rome, 1970 
(notamment, p. 195-211, « La ratio dans le début du Décret et ses commentateurs »). 

22 Dialogus Petri cognomento Alphonsi et Moysi Iudaei, PL 157, c. 539 : « Tu 
vero in philosophiae cunis enutritus, philosophiae uberibus lactatus... ». 

23 Praefatio, ibid. col. 538. 
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d'arguments. Je ne commenterai pas le second passage, au début du 
titre I ; il illustre ces trois emplois ; cette fois, c'est Moise qui parle : 


« Etablissons d'abord un sujet qui contienne les rationes par les- 
quelles tu reproches à nos docteurs de donner à Dieu un corps et 
une forme et d'attribuer à sa nature des choses qui répugnent à la 
veritas rationis. Discutons de cela avec soin, jusqu'à ce que nous 
parvenions à cette recherche ratione et argumento? ». 


Je noterai seulement l'emploi de l'expression veritas rationis?5, qui 
semble bien rendre compte de cette raison-référence objective vers quoi 
doivent tendre les efforts de la réflexion. 


Tournons-nous maintenant vers Raymond Martin : dans la troisiéme 
partie de cet exposé, je dirai ce que je pense plus globalement de son 
utilisation d'une argumentation philosophique ; j'observe simplement ici 
que le terme de ratio n'apparait fréquemment ni dans le Capistrum ni 
dans le Pugio. La préface du Capistrum expose, comme il se doit, le 
programme de l'ouvrage: Raymond Martin veut opposer à sept 
nequiciae (astuces) des juifs, qui prétendent que le Messie n'est pas 
venu, sept rationes des chrétiens. Ratio a donc ici le sens d'argument, et 
la suite du texte montre qu'il s'agit d'arguments scripturaires26 ! Mais 
l'opposition nequiciae/raciones présente un intérét, par rapport notam- 
ment au théme de la ruse dialectique des juifs, dont il sera question tout à 
l'heure. On retrouve à plusieurs reprises rationes employé au sens d'ar- 
guments dans le Pugio : ainsi, au début de la troisième partie, Raymond 
annonce-t-il qu'il va démontrer que Dieu est à la fois Un et Trine, aprés 
avoir prouvé dans la première partie son existence, per demonstrativas et 
irrefragabiles rationes?!. La ratio, effort dynamique de l'intelligence 
humaine est présente dans le Pugio : ainsi Raymond Martin montre-t-il 
par exemple que la connaissance des miracles de Jésus est fournie par 


24 Ibid. col. 541: « Primum sic instituamus titulum, qui contineat rationes, 
quibus in nos et in nostros inveheris doctores, quod Deo scilicet corpus et formam 
ascribimus, et eius naturae talia adnotamus, quae rationis veritas abhorret. Hanc igitur 
rem diligenter discutiamus, donec ad eius indaginem ratione et argumento perve- 
niamus ». 

25 L'étude citée (n. 21) de P. MICHAUD-QUANTIN montrait, chez les décrétistes, 
une opposition entre ratio et veritas. 

26 Capistrum Iudeorum, ms. Paris, BN lat. 3643, fol. 2ra. 

27 Pugio fidei, éd. J.B. CARPZOV, Leipzig, 1687, p. 480. 
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l'Ecriture, la tradition (il emploie l'expression crebra fama, qu'il traduit 
par l'hébreu qabalah) et la raison. Citons le passage qui illustre ce 
troisiéme point : 


« Constant tertio miracula Domini Nostri Ihesu Christi per 
rationem demonstrativam, id est per suum effectum. Ars quippe 
ratiocinandi et demonstrandi causas ex suis effectibus optime 
concludere docet?? ». 


Nous sommes bien dans la seconde moitié du XIIe siècle : un 
vocabulaire technique s'est forgé et Raymond Martin peut donner sans 
craindre d'étonner cette définition de la ratio demonstrandi29. La ratio- 
référence apparaît dans le Pugio avec plus d'imprécision et sans défini- 
tion véritable : pour les hommes qui jouissent de raison, il semble 
absurde et impossible que Dieu ait pu souffrir30, 


Le troisiéme texte dans lequel nous analyserons la notion de ratio est 
moins connu : il s'agit du traité Contra caecitatem Iudaeorum du fran- 
ciscain Bernard Oliver, mort en 1348, traité dont nous espérons montrer 
par la suite la grand intérét3!. Les occurrences du terme ratio sont 
relativement nombreuses, d'autant que l'ensemble du traité est construit 
selon un schéma bipartite, chaque théme étant examiné per auctoritates 
puis per rationes. Bernard Oliver nous donne une définition de ratio : 
« proprium principium humanorum actuum ex quo illi mores dicuntur 
boni qui racioni congruunt »32, Cette approche se trouve confirmée par 
l'analyse des préceptes : à cóté des préceptes qui tirent leur force d'obli- 
gation d'une nouvelle institution, divine ou humaine (les cerimonialia et 
les iudicialia), les moralia prennent la leur ex ipso dictamine rationis, 
quia naturalis racio dictat hoc esse debitum fieri vel vitari??. Evolution 
intéressante donc, de cette ratio objective, que des textes du début du 
XII* siècle situaient sur le plan de la divinité et qui maintenant se trouve 


28 11, 8, éd. citée, p. 367. 

29 Cf., par exemple, R. KILWARDBY, De ortu scientiarum, $ 503, éd. A.G. 
JUDY, Londres, 1976, p. 170-171. 

30 cf. Pugio II, 11, éd. citée, p. 411: « Cum apud omnes homines ratione 
vigentes Deum, in quantum Deus est, posse pati vel mori sit impossibile, in tantum 
ut scelus quoddam videatur hoc solum etiam cogitare... ». 

31 Ed. F. CANTERA BURGOS, Madrid - Barcelone, 1965. 

32 Ed. citée, p. 81. 

33 Ibid. p. 80. 
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fondée sur la nature, au-delà de toute révélation. Les rationes par les- 
quelles sont démontrées les théses de la moitié des chapitres sont les 
arguments qui se fondent sur cette ratio-référence, mais prise dans un 
sens qui dépasse la seule éthique. 


2. L'usage de la dialectique 


L'une des définitions de la ratio assimilait celle-ci à la dialectique. La 
dialectique est généralement perque par les polémistes comme une arme 
dangereuse. C'est que, pour beaucoup, les juifs, à tort ou à raison, 
passent pour la manier avec dextérité et ainsi arrivent à séduire fallacieu- 
sement les simples chrétiens, éblouis devant cette habileté verbale*4 : la 
figure du renard est appliquée aux juifs dans cet esprit??. Un Raymond 
Martin lui-méme met en garde contre les ruses des juifs dans les dis- 
cussions : « Multos habent dolos multasque fallendi species sive 
modos »?6, A un niveau élémentaire, la dialectique est utilisée dans la 
polémique, notamment avec des syllogismes simples, à partir de propo- 
sitions scripturaires ; on observera que les traités De modo opponendi et 
respondendi ne font jamais allusion à la controverse avec les juifs?7. 


Un seul auteur accorde à la dialectique une confiance sans borne, 
Raymond Lulle. Il est vrai qu'il ne s'agit pas de celle qui s'enseigne 
dans les écoles et qui se fonde sur Aristote, mais du systéme complexe 


34 C'est la justification alléguée le plus fréquemment dans les mesures de sépara- 
tion à l'encontre des juifs ; cf. HUGUCCIO DE PISE, commentaire du Décret II, causa 
28, q. 1, c. 10 (séparation des juifs mariés à des chrétiennes) : « Iudei potentiores 
sunt et efficaciores nos subuertere... Parati et proni sunt animas simplicium fallere et 
erroris laqueo irretire » (Intellectuels chrétiens, p. 160). 

35 voir, par exemple, la préface du Tractatus anonyme (PL, 213, c. 749), que 
nous citons et analysons dans nos /ntellectuels chrétiens, p. 425. 

36 Capistrum Iudeorum, préface, ms. Paris, Bibl. Nat., lat. 3643, fol. 1rb. 

37 Voir notamment les textes édités par L.M. DE RIJK, Die mittelalterlichen 
Traktate De modo opponendi et respondendi, Münster, 1980. 
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que lui-même a élaboré38, Raymond Lulle s'est surtout préoccupé de la 
conversion des musulmans, mais les juifs restent trés présents dans son 
oeuvre. Sa méthode est restée à peu prés la méme d'un bout à l'autre de 
sa carrière littéraire : à la connaissance des langues et des textes, il joint 
sa méthode dialectique. Occupons-nous seulement de celle-ci. 


J'illustrerai son enthousiasme pour la dialectique par un passage du 
Liber de ente quod simpliciter est : 


« Beaucoup de juifs et de sarrasins sont soumis aux chrétiens, 
surtout en Espagne. Il est donc bon, important et vrai de précher 
aux juifs le jour du sabbat et aux sarrasins le vendredi... et que ces 
sermons soient ramenés à des syllogismes et à des notions intel- 
lectuelles... Si une telle prédication est constante, il s'en suivra que 
ces juifs et sarrasins viendront à la voie de la vérité, parce que 
l'intellect se plaît davantage à comprendre qu'à croire »39, 


Lui-méme a mis en application ces recommandations, avec son Liber 
predicationis contra Iudeos, recueil de 52 sermons”, Partant d'un verset 
. Scripturaire ou d'un théme théologique, ils s'efforcent de prouver les 
dogmes chrétiens (principalement la Trinité) par un raisonnement qui 
s'appuie sur les règles formulées dans l'Ars generalis^!. Voici un 


38 Sur la logique de Raymond Lulle, voir l'introduction d'A. LLINARES à sa 
traduction française de l'Art bref, Paris, 1991, p. 12-103 (et la bibliographie, p. 188- 
189). 

39 Liber de ente... VI, 8, in Raimundi Lulli opera Latina, t. 8, éd. H. HARADA, 
Turnhout, 1980 (CCCM, 34), p. 243-244 : « Multi Iudaei et etiam Saraceni sunt 
subditi Christianis, et maxime in Hispania. Et ideo bonum, magnum et uerum est, 
quod Iudaeis praedicetur in die sabbati, et Saracenis in die ueneris, quia in illis diebus 
est festum eorum ; et quod sermones reducantur ad syllogismum et ad intelligibile... 
Et si talis praedicatio sit perpetua, necessario sequeretur quod tales Iudaei et Saraceni 
uenirent ad uiam ueritatis, quia intellectus magis se delectat et se impraegnat per 
intelligere quam per credere. Ad talem praedicationem autem unum librum feci ;et 
etiam in pluribus quos feci est implicata... ». 

40 Nous utilisons I'éd. de J.M. MILLÁS VALLICROSA, Madrid-Barcelone 1957 (le 
texte a été également publié par A. MADRE, Raimundi Lulli opera Latina, t. 12, 
Turnhout, 1984, p. 1-78 = CCCM, 38). 

41 Voir sermon 1, éd. citée, p. 74 : « Quoniam istum librum intendimus facere, 
breviter dicendum est quod in isto capitulo, et sic de aliis, sermocinator inveniet 
plures rationes in istis capitulis implicatas, qua ratione prolongare possit sermones, et 
maxime tenendo modum Artis Generalis ». 
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exemple de sa méthode, à la fin du sermon 2, intitulé Deus est ens quod 
extra se non indiget aliquo. Raymond Lulle démontre d'abord cette 
proposition, sans référence à la polémique, et conclut ainsi : 


« Puisque les juifs, niant en Dieu la Trinité, rejettent la démon- 
stration précédente, la raison en est que si en Dieu il n'y avait pas 
de Trinité, Dieu manquerait d'un sujet extrinséque, c'est-à-dire le 
monde dans lequel il agit en manifestant sa bonté : avant le 
monde, il ne manifestait pas sa bonté, et celle-ci était donc oisive ; 
il manquait aussi d'un sujet infini et éternel dans lequel sa bonté 
pourrait étre infinie et éternelle, tant par son existence que par son 
action : tout cela est impossible. Le raisonnement ci-dessus est 
indestructible. Donc juifs et sarrasins, qui nient en Dieu la Trinité, 
sont dans l'erreur?? ». 


Dans son Tractatus de modo convertendi infideles, il précise encore 
sa méthode : aprés avoir montré de quelle stratégie il faut user sur mer et 
sur terre, il demande la création de studia dans divers lieux, mais l'effort 
linguistique doit aller dans les deux sens, puisqu'« il serait bon que les 
juifs qui demeurent parmi les chrétiens soient contraints de choisir parmi 
les leurs certains qui apprendraient notre grammaire, la logique et la 
philosophie, afin de pouvoir comprendre les raisons que nous avons 
pour prouver notre religion »43. Ces raisons sont les rationes necessa- 
riae, sur lesquelles on a beaucoup écrit et auxquelles Raymond Lulle se 
réfère trés souvent* : elles constituent en quelque sorte à la fois les 


42 Ed. citée, p. 75 : « Quoniam iudei negando in Deo Trinitatem negant predic- 
tum problema, ratio huius est quia, si in Deo non esset Trinitas, Deus indigeret 
subiecto extrinseco, scilicet mundo in quo agat bonificando, et ante mundum non 
bonificabat, et tunc sua bonitas erat ociosa, et indigebat subiecto infinito et eterno in 
quo posset esse ita infinita et eterna per existenciam sicut per agenciam ; et omnia 
ista sunt impossibilia. Et probleuma supradictum est indestructibile. Ergo concluditur 
quod iudei et sarraceni, negando Trinitatem in Deo, sunt in errore ». 

43 Ed. J. RAMBAUD-BUHOT, Beati magistri Raimundi Lulli Opera Latina, 
Mallorca, 1954. 

^4 Voir notamment S. GARCÍAS PALOU, Las « rationes necessariae » del beato 
Ramon Llull, en los documentos presentados, por el mismo, a la Sede Romana, dans 
Estudios Lulianos, 6 (1962), p. 311-325 ; L. EIJO GARAY, Las razones necesarias 
del beato Ramon Llull en el marco de su época, dans Estudios Lulianos, 9 (1965), p. 
23-38 ; J. STOHR, Las rationes necessariae de Ramon Llull a la luz de sus ultimas 
obras, dans Estudios Lulianos, 20 (1976), p. 5-52. 
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principes fondamentaux du christianisme et leur démonstration ; le 
passage cité du deuxiéme sermon en donnait un exemple. 


Dans le De fine, Raymond Lulle expose les bases logiques d'une 
démonstration de l'erreur des juifs : en fait, il s'agit d'une application de 
sa dialectique‘>. Dans le méme ouvrage, l'anecdote, qu'il faut prendre 
cum grano salis, de sa discussion avec un juif à Génes, qui, assailli par 
la logique étouffante de notre prédicateur, n'ose plus reparaítre%6, 
montre les limites de la tentative de Raymond Lulle : sur des prémisses 
pas toujours bien assurées et en tous cas sur lesquelles il n'y a pas 
d'accord préalable, l'application quasi-mécanique de régles complexes 
ne peut mener véritablement au succés. Raymond Lulle nous semble 
mieux inspiré dans un ouvrage comme le Livre du Gentil et des trois 
Sages, mais l'argumentation est bien différente et la raison s'efface 
devant une ferveur religieuse qui se montre ouverte à tous et tolérante47. 


45 Opera Latina, t. 9, éd. A. MADRE, Turnhout, 1981 (CCCM, 35) ; voir 
notamment p. 257-259, « Contra Iudaeos ». 

46 Tbid., P. 268 : « Dico et etiam iuro quod Ianuae accidit mihi semel, dum cum 
quodam ludaeo de fide per rationes cogentes uolui disputare, et ipse dicit quod non 
licitum mihi erat, quoniam summus pontifex hoc nolebat. Et tunc ego dixi quod cum 
talibus cogentibus rationibus cum ipso uolebam disputare... Et finaliter disputaui- 
mus, sicut dixi. Et in fine fugiuit, ita quod coram me causa disputationis non fuit 
ausus postea apparere ». 

47 Voir l'analyse d'A. LLINARES, dans son édition de la version fangaise médié- 
vale, Paris, 1966, p. 5-20 (trad. française du méme, Paris, 1993). Voir également 
R. SUGRANYES DE FRANCH, Le Livre du Gentil et des trois Sages de Raymond 
Lulle, dans Juifs et judaïsme de Languedoc, éd. B. BLUMENKRANZ et M.-H. 
VICAIRE, Toulouse, 1977, p. 319-335. D'une maniere plus générale,voir la belle 
étude d'E. COLOMER, Ramon Llull y el judaismo en el marco historico de la edad 
media hispana, dans Estudios Lulianos, 10 (1966), p. 5-45 et 12 (1968), p. 131-144 
(parue également en allemand : Die Beziehung des Ramon Llull zum Judentum im 
Rahmen des spanischen Mittelalters, dans Judentum im Mittelalter = Miscellanea 
Mediaevalia 4, éd. P. WILPERT et W.P. ECKERT, Berlin, 1966, p. 183-227). 
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Après avoir tenté de cerner le concept de ratio et de définir schémati- 
quement l'usage de la dialectique chez Raymond Lulle, je voudrais 
analyser quelques types d'argumentation rationnelle ou philosophique 
dans trois oeuvres de controverse. Plutót que de me livrer à des consi- 
dérations théoriques, je prendrai, à titre d'exemple, un texte de chaque 
auteur, tout en essayant de caractériser plus largement sa méthode. 


J'ai rappelé tout à l'heure la formation philosophique dont se récla- 
mait Pierre Alphonse : il faut souligner ici qu'il est l'un des auteurs qui 
ont servi, au début de la renaissance du XII€ siècle, de tête de pont entre 
le monde musulman d'Espagne et l'Occident chrétien — dans son cas 
particulier, l’Angleterre#8. Quand il se convertit, à l’âge de quarante ans, 
il est familiarisé avec la culture du monde judéo-musulman et en méme 
temps il découvre un monde chrétien dans lequel la spéculation ration- 
nelle a gagné la théologie, avec saint Anselme et Pierre Abélard, dont 
Pierre Alphonse est à peu prés le contemporain. Voyons comment se 
traduit cette situation dans son Dialogue : nous analyserons le début du 
chapitre 6, sur la Trinité*?. Après avoir réfuté les thèses majeures du 
judaïsme, Pierre Alphonse va exposer sa foi, et d'abord le difficile 
probléme de la Trinité : « quomodo Deus est unus et tres personae, ita 
ut nulla harum anterior naturaliter alia tempore sit nec alia substantialiter 
separetur ab alia ». Son interlocuteur lui demande une explication 
rationnelle. Pierre donne aux trois personnes les noms de substantia, 
sapientia et voluntas ; il est nécessaire que la substantia possède la 
sapientia et la voluntas, afin de savoir ce qu'elle veut faire : le Créateur, 
qui ne pouvait créer avant d'avoir en lui le savoir et le vouloir, est donc à 
la fois substantia, sapientia et voluntas. La substantia correspond à la 
personne du Pére, la sapientia au Fils, la voluntas à l'Esprit saint. Par 
rapport à l'évolution de la pensée chrétienne, on percoit dans cette dé- 
monstration le renouveau de la spéculation trinitaire, à partir notamment 
d'une réflexion sur les opuscules de Boéce, qui devait trouver son 


48 Voir notamment Ch. H. HASKINS, Studies in the History of Mediaeval 
Science, Cambridge (Mass.), 1927, p. 115-119 ; J.M. MILLÁS VALLICROSA, La 
aportación astronómica de Pedro Alfonso, dans Estudios sobre historia de la ciencia 
espanola, Barcelone, 1949, p. 197-218. 

49 PL 157, 606-7. 
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couronnement dans les commentaires porrétains et chez Abélard. Pierre 
Alphonse expose cependant une trinité d'attributs qui ne recoupe pas, 
semble-t-il, les schémas courants : le plus répandu au XIIe siècle est 
celui qui énumère potentia, sapientia, bonitas?? et qui donne lieu à la 
théorie des appropriations, dont la formulation abélardienne a été criti- 
quée?! ; Pierre Alphonse nous en donne une présentation plus inoffen- 
sive. On est cependant surpris de la dénomination de la première 
personne, substantia, qui s'applique normalement à l'ensemble de la 
Trinité??, Cependant, et ceci nous amène à l'aspect initial de la formation 
de Pierre Alphonse, je crois que la clé du probléme doit se trouver du 
cóté du kalam, qui avait développé une théorie des attributs divins, 
aboutissant certes à une démonstration de l'absolue unité de Dieu, mais 
faisant une part (ne serait-ce que pour les réfuter) aux considérations 
trinitaires??, Ces préoccupations apparaissent également chez plusieurs 
auteurs juifs?^, dont Saadia Gaon, qui expose une trinité d'attributs 
divins proche de celle des chrétiens : vie, puissance, sagesse??. L'aisan- 
ce avec laquelle Pierre Alphonse entreprend sa démonstration me semble 
bien témoigner d'une familiarité avec une spéculation de ce type, que lui 
fournissait la philosophie arabe et juive. 


30 Ainsi, par exemple, chez RICHARD DE SAINT-VICTOR, De Trinitate VI, 15, 
éd. et trad. fr. G. SALET, Paris 1959, p. 416-420 (voir aussi les importantes 
références fournies par la « note complémentaire », p. 500-503). 

51 Voir A. CHOLLET, Appropriation aux Personnes de la sainte Trinité, dans 
Dict. de théol. catholique, t. 1, Paris, 1903, col. 1708-1717. Voir, par exemple, le 
court traité De tribus appropriatis de Richard de Saint-Victor, éd. J. RIBAILLIER, 
Richard de Saint-Victor. Opuscules théologiques, Paris, 1967, p. 182-187. 

32 [une des définitions de la notice « substantia » de l'Elementarium de Papias 
donne : « Substantia rei est omne illud per quod est res. Merito ergo substantia est 
per quam fidei prolixitas redditur et trinitas unitas cathenatur. Idcirco ait propheta : 
Non audierunt uerbum substantie (cf. I Sam. 2, 25 ?), id est uerbum Patris, uocem 
Christi, quia ex paterna substantia loquebatur ». Le terme est d'un usage fréquent chez 
les Porrétains (notamment dans les commentaires sur les petits traités de Boèce). 

53 Voir H.A. WOLFSON, The Philosophy of the Kalam, Cambridge (Mass.), 
1976, p. 112-132. 

54 Voir notamment H.A. WOLFSON, Repercussions of the Kalam in Jewish 
Philosophy, Cambridge (Mass.), 1979, p. 1-40. 

55 Le livre des opinions et des croyances (Sefer emunot ve-de' ot dans la trad. hébr. 
de Juda ibn Tibbon), II, 2. 
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Transportons-nous maintenant un siécle et demi plus tard, à un 
moment où la philosophie aristotélicienne se trouve non seulement bien 
connue en Occident chrétien, mais est devenue un langage courant en 
théologie. Le Pugio fidei utilise nombre de textes philosophiques — de 
philosophes musulmans principalement?6. Mais ces textes apparaissent 
surtout dans la premiére partie de l'oeuvre, qui s'adresse moins aux juifs 
qu'aux autres incroyants : on note, par exemple, dans le chapitre 1, 
plusieurs citations d'al-Ghazali, prises dans son traité al-Mungid min- 
adalal, justement traduit Qui eripuit ab errore (on notera que pour 
Raymond Martin les matérialistes (dahriyyun) d'al-Ghazali deviennent 
les Epicuriens)?7. Dans les parties visant plus spécifiquement le 
judaisme, l'emploi de la philosophie est beaucoup plus rare. Parfois les 
philosophes sont cités à titre d'illustration ou pour mieux asseoir un 
point formel du raisonnement. L'argumentation est strictement scriptu- 
raire (au sens large, textes rabbiniques compris), sauf à deux moments, 
oü il est fait appel à un raisonnement structuré : au chapitre 11 de la 
deuxiéme partie, qui explique comment il est possible d'affirmer que 
Dieu a souffert ; au début de la troisième partie, sur la Trinité^$. Analy- 
sons rapidement le premier de ces textes??. Malgré les témoignages de 
l'Ecriture sur la future passion de Dieu, que Dieu ait souffert ou soit 
mort semble, pour des hommes doués de raison, non seulement impos- 
sible à dire, mais encore criminel à penser. Il faut donc prouver les 
assertions de l'Ecriture. Prises sans détermination, des expressions telles 
que « Dieu a souffert, Dieu est mort » sont condamnables et servent 
d'arguments aux sarrasins et aux juifs pour ébranler la foi chrétienne 
dans le coeur des simples. Il ne faut donc pas prendre ces expressions 
absolument mais leur ajouter des déterminations® : le Christ est mort 
selon son humanité, il n'est pas mort selon sa divinité. De la sorte, il n'y 


56 Voir la note 9. 

37 Cf. Pugio I, 1, éd. citée, p. 192 ; AL-GHAZALI, Al-munqid min adalal, éd. et 
trad. francaise F. JABRE, Beyrouth, 1969, p. 71-72. 

58 Pugio III, d. 1, proemium et c. 1-2. 

59 Ed. citée, p. 411-412. 

60 « Quare dico tales locutiones valde esse damnosas si dicantur simpliciter et 
sine determinatione, maxime apud infideles, videlicet Deus passus est, Deus mortuus 
est, Deus qui effudit sanguinem suum pro nobis; nihil enim tam efficax apud 
Sarracenos et Iudaeos ad corrumpendam fidem Christi in cordibus simplicium, sicut 
improperium a talibus locutionibus frequentissime simpliciter praedicatis et dictis 
sumptum... ». 
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a ni contradiction ni atteinte à la foi. On observera qu'au cours de ce 
chapitre, Raymond Martin cite les Sentences de Pierre Lombardé! et un 
texte de saint Augustin62. Il est clair donc qu'il ne s'adresse pas aux 
juifs : quand il le fait, tout de suite aprés le développement que nous 
venons d'analyser, il souligne la rupture : revertamur nunc ad id in quo 
eramus et revient à une argumentation plus familière et beaucoup moins 
rigoureuse. La démonstration savante s'adresse en fait bien plus aux 
chrétiens, qu'il s'agit de conforter dans leur foi, qu'à des incroyants, 
juifs ou autres : nous avons affaire à une démarche apologétique bien 
plus qu'à de la polémique proprement dite. Il y a, dans cette situation, 
beaucoup d'enseignements à tirer quant à l'utilisation de la ratio dans la 
controverse avec les juifs. Raymond Martin connaît bien la philosophie 
(Aristote et ses sequaces musulmans) : mais dés qu'il s'adresse aux 
juifs, il ne peut que donner une argumentation à base d'auctoritates, 
laissant de côté la ratio63, La discussion théologique elle-même reste à 
usage interne. Pourtant, à l'époque de Raymond Martin, la pensée juive 
s'est particuliérement développée, notamment en Espagne, assimilant de 
nombreux éléments provenant de la falasifa et mettant au point une 
réflexion théologique qui soutient la comparaison avec les systèmes nés 
au sein du christianisme$^, Deux hypothèses peuvent expliquer cette 
apparente anomalie. 1? La polémique ne vise qu'une catégorie de juifs, 
peu instruits et ne possédant pas de formation philosophique ou théolo- 
gique ; mais les conversions plus tardives (XIV¢ et XV* s.) de maîtres 
juifs éminents semblent contredire cette explication ; 2? les juifs sont 
bloqués en quelque sorte dans leur définition de peuple du livre, porteur 
d'écritures. Mais pour les chrétiens ils sont aveugles ou lisent les écri- 


61 III Sent., d. 21, notamment c. 2 (Qua ratione Christus dicitur mortuus et 
passus), éd. de Quaracchi, Grottaferrata, 1981, p. 134-135. 

62 Sermo 233, 2 (PL, 39, c. 2176), figure déjà chez Pierre Lombard, passage cité 
(voir note 3 des éditeurs, p. 135). 

63 11 semble également que la discussion avec les musulmans ait échoué sur ce 
plan, si l'on en croit Raymond Lulle : voir les textes cités dans la belle étude de 
J. CHORAO LAVAJO, Um confronto metodológico no diálogo islamo-cristáo 
medieval. Raimundo Martí e Raimundo Lulo, dans Revista de História das Ideias, 3 
(1981), p. 315-340. 

64 Voir, par exemple, G. VAJDA, Introduction à la pensée juive du moyen áge, 
Paris, 1947, p. 119-159 ; C. SIRAT, La philosophie juive médiévale en pays de 
chrétienté, Paris, 1988, p. 59-81. 
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tures sans les comprendre. Le premier effort sera donc de faire sauter le 
verrou herméneutique qui les empéche d'accéder à la vérité. 


Tel est l'objectif clairement avoué de notre troisième texte, le traité 
de Bernard Oliver qui, bien que se présentant comme une oeuvre 
modeste et sans grande envergure, paraít utiliser d'une maniére trés 
intéressante l'argumentation rationnelle. Je rappellerai que sa démarche 
est double : 1? exposé de textes scripturaires ; 2? exposé de rationes, et 
Bernard Oliver souligne bien que celles-ci prennent naissance dans 
l'Ancien Testament$6, On observe donc que cette méthode est l'inverse 
de celle que définissaient abstraitement Anselme et Thomas d' Aquin, qui 
voulaient poser d'abord une axiomatique rationnelle sur laquelle fussent 
d'accord croyants et incroyants, l'exploration à l'intérieur du donné 
révélé se situant dans un second temps. Je prendrai pour exemple le 
deuxiéme chapitre du Contra caecitatem Iudaeorum, « dans lequel sont 
produites des raisons que la loi de Moïse doit cesser »67. Ces trois 
« raisons » sont l'imperfection de la loi ancienne, le fait que les précep- 
tes cérémoniels soient la figure d'une vérité future, l'imperfection des 
sacrifices. Peu importe l'aspect doctrinal de ces thèmes, fort intéressant, 
mais que nous n'avons pas le loisir d'examiner ici. Etudions en revanche 
la structure méme de chaque démonstration : il s'agit en fait de syllo- 
gismes développés et rigoureusement démontrés, Bernard Oliver prenant 
bien soin de justifier la majeure et la mineure. On notera que la démon- 
stration de la majeure de la premiére raison se fonde sur l'Ethique à 
Nicomaque® et que la deuxième raison s'appuie sur une opinion de 
Maimonide, rabi Moyses, iudeorum magnus expositor®. L'ensemble 
des chapitres consacrés aux rationes posséde la méme rigueur et la méme 
richesse. Il semble que Bernard Oliver ait ainsi réussi là où d'autres 


65 BERNARD OLIVER, Tractatus contra caecitatem Iudaeorum, éd. F. CANTERA 
BURGOS (citée n. 31), p. 67-70, préface, tout entière sur le thème de la cécité des 
juifs. 

66 Ibid., p. 70 : « ...Hunc libellum in X capitulis distinctum compilavi, in quo 
-.. adducam solum auctoritates Veteris Testamenti quod iudei recipiunt et raciones que 
ex ipso ortum habere possunt ». 

67 Ed. citée, p. 80-91. 

68 « Maior proposicio est manifesta, quia cum intencio legis latoris sit homines 
facere bonos, ut dicitur II? Ethicorum... » ; cf. Eth. Nic. II, 1, 1103 b 4-5. 


69 Guide des égarés III, 26, cf. trad. fr. de S. MUNK, nouv. éd., Paris, 1970, t. 3, 
p. 204. 
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avaient échoué : usant de moyens dialectiques, il ne tombe pas dans les 
excès où nous avait conduits Raymond Lulle ; usant d'argumentation 
rationnelle aprés avoir établi les bases scripturaires de ses assertions, il 
résout les problémes auxquels Raymond Martin n'avait su donner de 
solutions. 


Succés certes, mais en quelque sorte interne à l'oeuvre elle-méme. 
L'éditeur du traité de Bernard Oliver, Francisco Cantera Burgos, 
connaissait douze manuscrits"? — ce qui est un nombre assez honorable 
pour une oeuvre de polémique. Mais elle ne semble pas avoir eu de 
lendemain et ne paraít pas avoir été considérée comme un ouvrage de 
référence, ni dans la péninsule ni ailleurs. Il semble bien que ce destin 
illustre l'échec de la méthode rationnelle dans la polémique contre les 
juifs. S'expliquent alors diverses oeuvres qui, au XIV¢ et au XV? siècle, 
nous semblent bien en retard par rapport à l'évolution du genre du 
Contra ludeos : ainsi, le Triumphus perfidie Iudeorum de Jaime Cive- 
roso, qui ignore superbement l'appui que peuvent fournir les textes 
rabbiniques et l'utilisation de la philosophie et s'en tient à une explication 
des testimonia bibliques les plus courants?!. Or, au méme moment et 
particuliérement en Espagne, la polémique juive anti-chrétienne utilise de 
plus en plus des éléments philosophiques, comme l'a bien montré Daniel 
J. Lasker??, Faut-il voir là la preuve d'un impossible dialogue sur les 
fondements mémes de la foi ? Les raisonnements théologiques de Ray- 
mond Martin, les démonstrations syllogistiques de Bernard Oliver sont 
destinés en fait davantage au lecteur chrétien qu'à l'éventuel auditeur 
juif. De méme, l'argumentation devient philosophique chez Joseph ibn 
Shemtov ou chez Elie del Medigo, parce qu'au XIV? siècle pour beau- 
coup de juifs d'Espagne la philosophie fait partie du bagage culturel et 
qu'il convient de passer par sa médiation pour répondre aux interro- 
gations de la foi. 


70 La Biblioteca Biblica Ibérica Medieval de K. REINHARDT et H. SANTIAGO- 
OTERO, Madrid, 1986, p. 125-126, ajoute quatre manuscrits. De notre cóté, nous 
avons reperé en plus le ms. Graz, Univ. Bibl. 1005, fol. 249-292. 

71 Ms. Vatican, lat. 1002 ; voir L. CASTÁN LACOMA, Un apologista antijudio 
aragonés, desconocido : Jaime Civeroso, dans Revista espanola de teologia, 22 
(1962), p. 153-177. 

72 DJ. LASKER, Jewish Philosophical Polemics against Christianity in the 
Middle Ages, New York, 1977 ; Averroistic Trends in Jewish-Christian Polemics in 
the Late Middle Ages, Speculum, 55 (1980), p. 294-304. 
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Les définitions que nous avons lues tout à l'heure dans les 
dictionnaires médiévaux peuvent nous aider ici. L'échec vient à la fois de 
ce que l'on a voulu appliquer la ratio uis animae à des prémisses qui 
n'étaient pas acceptées (ainsi chez Raymond Lulle) ; inversement, quand 
la ratio-référence absolue était reconnue par les uns et les autres, il était 
difficile de dépasser le niveau d'une philosophie naturelle. Impasse 
donc, à ce niveau de la méthode : au XIV? siécle, on n'est guére plus 
avancé qu'à la fin du XIE, malgré les réussites ponctuelles d'un Pierre 
Alphonse ou d'un Bernard Oliver. Impasse, certes, mais qui, une fois 
acceptée, suscite au contraire un développement considérable de l'autre 
volet de la méthode, invitant le monde chrétien à scruter les textes juifs 
et, par là, à ouvrir sa curiosité à l'hébreu et au monde rabbinique. 


C.N.R.S., Paris 
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RESUMEN — RÉSUMÉ — SUMMARY 


La ratio, junto con la auctoritas, es uno de los dos ejes fundamentales de la 
argumentación polémica durante la edad media. Sin embargo, a pesar de lo que puedan 
afirmar los polemistas, la ratio juega un papel secundario : las orientaciones pro- 
puestas por Anselmo de Canterbury (Cur Deus homo ) y por Tomás Aquino (Contra 
gentiles ) encontraron escasa utilización en los polemistas. En el presente trabajo, 
después de buscar una definición de ratio, se pretende examinar las diferentes formas 
que pudo adoptar la argumentación racional en la polémica contra los judíos : recurso 
al buen sentido, utilización de la dialéctica (también en la forma elaborada que le da 
Ramón Llull), argumentación filosófica, especialmente en Pedro Alfonso, Ramón 
Martí y Bernardo Oliver. 


La ratio est, avec l'auctoritas, l'un des deux axes fondamentaux de l'argumentation 
polémique au moyen áge. Cependant, quoi qu'en disent les polémistes, la ratio joue 
un róle secondaire : les orientations proposées par Anselme de Cantorbéry (Cur Deus 
homo ) et par Thomas d’ Aquin (Contra gentiles ) ne sont reprises qu'avec un succès 
relatif par les polémistes. Aprés avoir recherché une définition de la ratio , cette étude 
se propose d'examiner les différentes formes qu'a pu prendre l'argumentation ration- 
nelle dans la polémique contre les juifs : appel au bon sens, utilisation de la dialec- 
tique (y compris dans la forme élaborée que lui donne Raymond Lulle), argumentation 
philosophique, particulièrement chez Pierre Alphonse, Raymond Martin et Bernard 
Oliver. 


Ratio and auctoritas are the two principal means in the method of polemic in the 
Middle Ages. However, whatever the polemicists may have said, the ratio did not 
have an important role: the authors of polemic works did not follow the ways 
showed by Anselm of Canterbury’s Cur Deus homo and Thomas Aquinas’ Contra 
gentiles. After having tried to define the concept of ratio , this study intends to trace 
the different forms of the rational argumentation in the polemics against the Jews : 
popular analogies, use of dialectics (including the sophisticated dialectical arguments 
by Raymond Lulle), philosophical arguments, especially in the works of Peter 
Alfonsi, Raymond Martin and Bernard Oliver. 


ANTONIO VINAYO GONZÁLEZ 


POLÉMICA CRISTIANO-JUDÍA 
EN LA CIUDAD DE LEÓN DURANTE EL SIGLO XII 


Con los estudios de Baer!, Cantera Burgos?, Rodríguez Fernández, 
entre otros, tenemos suficientemente documentadas la presencia y acti- 
vidades de los hebreos en la ciudad de León y en las principales villas 
del territorio leonés. Una potente aljama en las afueras, conocida con el 
nombre de Castrum Iudaeorum, distintas propiedades urbanas en el 
casco de la Ciudad, junto con otras 22 aljamas judías en poblaciones que 
hoy integran la actual provincia leonesa, nos confirman la fuerte im- 
plantación judía en tierras de León durante el siglo XII, particularmente 
en su segunda mitad, único tiempo que pretendemos estudiar en estas 
páginas. Tengamos en cuenta que, en esa época, vivía sus mejores años 
de esplendor el Camino jacobeo, de peregrinación a Santiago y que se 
extendía, cerca de 500 kms. por territorio leonés, si unimos al Camino 
francés el de la Vía de la plata y la desviación y rodeo por Oviedo. En 
torno al Camino aparecen, como en otros lugares, afincadas las aljamas 
judías leonesas. 


I— LOS JUDÍOS EN TIERRAS DE LEÓN DURANTE EL SIGLO XII 


Hace bastantes años, para un estudio al que más de una vez debere- 
mos referirnos, tratábamos de recoger las abundantes referencias docu- 
mentales sobre la presencia de judíos en León, comenzando por el 


ly, BAER, Historia de los judios en la Espana cristiana, traducida del hebreo por 
José Luis Lacave, Madrid, 1981. 

2 F, CANTERA Y BURGOS, Nuevas inscripciones hebraicas leonesas, en Sefarad, 3 
(1943) p. 329-358 ; Un epitafio hebraico mds descubierto en Puente Castro, en Ar- 
chivos Leoneses, 35 (1964) p. 147-156. 

3 J. RODRIGUEZ FERNANDEZ, La judería de la ciudad de León, León, 1969. 
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archivo de la catedral, donde, ya en 905, se menciona al converso Nabaz 
o Habaz « quondam iudaeus, postea vero christianus et monachus »4. 
Sánchez Albornoz finge, en este siglo X, llegando a la Ciudad una 
recua, conducida por mercaderes judíos, transportando « ricas preseas 
eclesiásticas de Bizancio, sedas, tapices y brocados del Oriente Islamista 
o de la España musulmana, y otros varios productos adquiridos a bizan- 
tinos y andaluces »?. Justiniano Rodríguez nos da el censo documen- 
tado de judíos en la ciudad de León hasta finales del siglo XII, que 
alcanza 153 personas, distribuídas de esta forma : « 40 nombres en el 
siglo X, 54 en el XI y 28 en el XII »6. 


Pero además de los nombres encontramos gran námero de vestigios y 
referencias explícitas de la presencia y actividades de los hebreos en 
León. Incluso se les requiere en el fuero de León de 1017 y en el canon 
XXV del concilio de León de 1020, disposición confirmada por la reina 
doña Urraca en 1109, para que los judíos, junto con otros dos cristia- 
nos, valoren el edificio construido sobre solar ajeno”. 


El asiento principal de los judíos leoneses se encontraba en el cerro de 
la Mota, en la margen izquierda del río Torío, en un antiguo castillo, al 
que se dio el nombre de Castrum Iudaeorum y anteriormente el de 
Castrum Legionis y Castrum Regis. Frecuentemente encontramos alo- 
jados a los hebreos en fortalezas, sin duda para protegerlos contra los 
desmanes de sus enemigos, que no eran pocos. En la pendiente del cerro 
van apareciendo hasta nueve lápidas sepulcrales hebreas, referidas a 
judíos fallecidos en los siglos XI y XII. En ellas aparecen hasta catorce 
nombres con tratamiento honoríficos. 


4 A. VINAYO GONZÁLEZ, San Martín de León y su Apologética Antijudía, 
C.S.I.C., Madrid-Barcelona 1948, p. 64. El documento en cuestión lo publicó recien- 
temente E. Sáez, Colección documental del Archivo de la catedral de León (775-1230), 
I (775-952). León, 1987, n? 19, p. 30-31. 

5 C. SÁNCHEZ ALBORNOZ, Estampas de la vida en León durante el siglo X, edic. 
de la Diputación Provincial de León, León, 1985, p. 44. 

6 J. RODRÍGUEZ, Los judíos leoneses en la época martiniana, en Santo Martino 
de León, Ponencias del I Congreso Internacional sobre santo Martino en el VIII 
centenario de su obra literaria (1185-1985), p. 7. 

7 Cf. A. VINAYO, San Martín de León, p. 66. 

8 J. RODRÍGUEZ, Los judíos leoneses, p. 83. 
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Crónicas y referencias nos dan cuenta del trágico final de la aljama. 
Recogen la noticia Lucas de Tuy? y Jiménez de Rada!0, Tres cronistas 
judíos, aunque más tardíos, nos describen aquellos días tristes del 
poblado. El rey de Castilla, Alfonso VIII, y el de Aragón, Pedro II, se 
presentaron con sus ejércitos ante el caserío de León para vengar preten- 
didos agravios del rey leonés, Alfonso IX. Cercaron el Castro desde el 
martes, 23 de julio, al jueves 25, fecha en que quedó arrasada y quema- 
da la sinagoga. El sábado siguiente fueron llevados cautivos todos sus 
habitantes, « hombres, mujeres y niños »!!. De la pujanza de la aljama 
nos habla Abraham Zacut. Él nos dice que aquellos cautivos llevaron 
consigo los 24 libros, escritos seiscientos años antes por Mose ben Hil- 
leli. Los elogia como códices muy depurados y de óptima caligrafía. 


El Castro no se rehizo. Al año siguiente, 1197, Alfonso IX lo entre- 
gaba a la iglesia de León!2. Es más, don Lucas de Tuy nos asegura en 
su Crónica que, ajustada la paz con su primo y suegro, Alfonso de 
Castilla, el rey leonés destruyó el fuerte del Castro, para seguridad de la 
capital del Reino13, Hoy perdura su nombre en el barrio que surgió a la 
vera del río, con su puente : Puente Castro. 


Aunque no podamos documentarla, parece que, simultáneamente con 
la del Castro, creció otra agrupación judía en la ciudad, pegada a la 
muralla romana. No sabemos discernir si los documentos que nos 
hablan de judíos leoneses en los siglos XI y XII como poseedores de 
núcleos de edificios urbanos en León se refieren a los habitantes del 
Castro o señalan otro importante grupo hebreo. A partir de la desapa- 
rición de la aljama de Puente Castro aparece en la misma ciudad una 
nutrida población judía, madre de hebreos ilustres, que perdura hasta la 
expulsión en 1492. ; Sería esta comunidad hebrea brote de la extinguida 
del Castro a su regreso del destierro ? Los documentos no nos permiten 
asegurar, sólo conjeturar, aunque algunos vestigios y los datos de la 


9 Lucas DE TUY, Chronicon Mundi, IV, 112. Hay una edición del texto roman- 
ceado por J. Puyol, Madrid, 1926, p. 416. Del mismo Tudense, Liber de Miraculis 
sancti Isidori, c. 73. PL, 208, c. 20. 

10 R, JIMÉNEZ DE RADA, Historia de Rebus Hispaniae, t. YI, Patrum 
Toletanorum, edic. Lorenzana, Madrid, 1793, 1, VII, c. XXX, p. 171. 

11 Cf. A. VINAYO, San Martín de León, p. 69. 

12 Archivo de la Catedral de León, doc. 1073, 13 de julio de 1197. 

13 vid. nota 9. 
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tradición local parecen orientarnos hacia la afirmación. Pero esta comu- 
nidad ciudadana hebrea, muy pujante en siglos posteriores, con su nó- 
mina de varones célebres y su sinagoga, a partir del siglo XII ya no entra 
dentro del ámbito de nuestro estudio!4, 


II — MARTINO DE LEÓN (1125? - 1203) 
Y SUS POLÉMICAS CON LOS JUDÍOS 


El único leonés que polemiza con los judíos en el siglo XII es Martino 
de la Santa Cruz, al que se le da el apellido de León. Nacido en la tercera 
década del siglo XII, hacia 1125, en la misma ciudad o en sus proxi- 
midades, recorrió, en su juventud, los lugares santos de peregrinación : 
Santiago, Roma, Jerusalén. Se detuvo en la universidad de París, de 
donde transportó a España las ideas de Pedro Lombardo, siendo el 
primer español que lo cita, utilizando ampliamente los Libros de las 
Sentencias del doctor parisino, cuando la doctrina de Lombardo no había 
sido todavía aceptada y se encendían en torno a su obra polémicas muy 
movidas, e incluso, excomuniones y anatemas. 


A su regreso a León, por el Sur de Francia, se vio sorprendido en la 
ciudad de Beziers por las algaradas albigenses y hubo de pagar con la 
cárcel la aventura. 


Ya en su ciudad natal y canónigo regular en el monasterio de San 
Isidoro, dio comienzo a su monumental obra Concordia en 1185. Con la 
ayuda de la reina de León, doña Berenguela, pudo formar un bien 
dotado escritorio que atendían siete clérigos copistas y miniaturistas. Los 
datos de su vida, además de las escrituras del archivo, de las inscrip- 
ciones del monasterio, de algunas construcciones que Martino lleva a 
cabo en él y que todavía se conservan, de algunas piezas litúrgicas, se 
las debemos al historiador don Lucas de Tuy, compañero de hábito y 
claustro de su biografiado, que nos dejó manuscrita una Vita Sancti 
Martini, distribuida en 24 capítulos. Murió el 12 de enero de 1203. 


14 Cf. J. RODRÍGUEZ, La judería de León, c. 3, p. 97-115. 
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Ya en vida logró gran ascendiente entre el pueblo de León, amparado 
por el rey Alfonso IX, de quien fue confesor desde la infancia. Después 
de su muerte, los leoneses le tributaron culto litúrgico y le conocen con 
el nombre de Santo Martino, apelativo que todavía mantiene las dos 
sílabas del sanctus latino, como en la antigua fabla de la tierra!5. 


La obra literaria, que Martino compuso siendo ya viejo y achacoso, 
ha llegado hasta nosotros en dos manuscritos de pergamino de 49 x 34 
centímetros con un total de 701 folios de 43 líneas, escritos en latín y en 
letra minúscula carolina tardía, protogótica o gótico libraria, según se 
prefiera y de acuerdo a clasificaciones paleográficas en usol6. Son códi- 
ces decorados con bellas miniaturas!”, Fueron impresos por primera vez 
en 4 volúmenes, Segovia 1782-1786, de cuya edición los copia Migne, 
PL 208 y 209 hasta la c. 420. 


La obra martiniana, que el autor titula Concordia, « porque en ella 
concuerdan ambos Testamentos », está dividida en 52 tratados o sermo- 
nes y 4 comentarios bíblicos : cartas de Santiago, Pedro, Juan y Apoca- 
lipsis. 

El fin de estos códices, según leemos en el prólogo, fue adoctrinar y 
ofrecer lectura espiritual a los canónigos isidorianos!$. Pero a lo largo 
del texto nos encontramos con un tratado apologético contra todas las 
herejías. De manera muy particular y con gran extensión y vigor, trata 
Martino de refutar las doctrinas judaicas que encuentra en contraposición 
con las de la Iglesia Católica. Cuando se dirige a los hebreos, su len- 
guaje es directo y apasionado, tratando de convencerles para que abracen 
el cristianismo. 


Sin duda la presencia en el Reino leonés de fuertes contigentes 
hebreos, especialmente los de la Capital que ya conocemos, fueron los 


15 La primera biografía de Santo Martino la escribió el Tudense y la incluyó en 
Liber de Miraculis sancti Isidori. La publicó, entre otros, Migne, PL, 208, c. 9-24. 
Cf. A. VINAYO, Santo Martino de León. Vida y obras narradas por el Tudense, León, 
1984. 

16 Cf, T. MARIN, Los códices de Santo Martino. Singularidades paleográficas, en 
Ponencias del I Congreso sobre santo Martino, p. 429-458. 

17 Cf. A. VINAYO - E. FERNÁNDEZ, Abecedario-bestiario de los códices de 
santo Martino, León, 1985. 

18 MARTINUS LEGIONENSIS, Concordia, PL, 208, c. 31. 
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que inspiraron estas controversias apologéticas, sin olvidar que Martino 
había sido estudiante en París, cuando en aquella universidad se 
exarcebaba la polémica antijudía!9, 


No fue sólo Martino de León el apologista antijudío en la España del 
siglo XII. Ya antes que él el converso Pedro Alfonso escribió contra sus 
antiguos correligionarios20, No parece, sin embargo, que este apologista 
oscense influyera en el leonés, ni siquiera que conociera sus escritos. 
Quien ejerce un influjo notable en la apologética de Martino es Isidoro de 
Sevilla con su obra De fide catholica ex Veteri et Novo Testamento 
contra iudaeos?! de donde copia largamente, citándole a veces y omi- 
tiendo otras la referencia. 


Los argumentos de la Concordia son escriturísticos y los maneja 
Martino haciendo honor a su fama de exégeta de erudición « divinal ». 
Los vaticinios y las figuras que encuentra en todas las páginas de la 
Sagrada Escritura le dan el apoyo deseado. Las profecías de Jacob, los 
Salmos, el Siervo de Dios de Isaías, las setenta semanas de Daniel, 
llaman más poderosamente su atención entre los textos del Antiguo 
Testamento. En el Nuevo muestra alguna preferencia por san Pablo. 


El tono de sus escritos es vivo y duros los epítetos, sin que en esto 
sea original, participa más bien del espíritu de la época. Para él, las 
polémicas con los judíos son un apostolado que reclama la caridad, y 
gustoso se impone la obligación de contradecirles. A las palabras ásperas 
junta otras suaves y afectuosas para ganarse la confianza de los israelitas 
y continuar así las discusiones, aunque sospechamos que escasos serían 
los éxitos de esta apologética que comenzaba exasperando y dando una 
punzada agresiva al amor propio del contricante. Quizá los aplausos los 
lograba de parte de los cristianos, entusiasmados con tal y tan aguerrido 
paladín?22, 


19 W, KOLMEL, L'apologia nelle Chiese d' Occidente dall' età carolingia fino al 
secolo XII, 2. Christiani ed Ebrei. 2.2. Il periodo della Scolastica primitiva, Enciclo- 
pedia di Teologia Fondamentale, Genova, 1987, p. 236-246. 

20 PEDRO ALFONSO, Dialogi Petri christiani et Moysi iudaei, PL, 157, c. 527- 
562. 

21 ISIDORO DE SEVILLA, De fide catholica ex Veteri et Novo Testamento contra 
iudaeos, PL, 83, c. 450-538. 

22 SANTO MARTINO, Concordia, PL, 208, c. 119, 122, 123, 246, 1331. 
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E] punto central de la apologética martiniana es la mesianidad de 
Cristo, que el autor ve vaticinada en multitud de pasajes del Antiguo 
Testamento, mediante el uso y el abuso del sentido típico. Sobre este 
tema llega a desafiar a los judíos que antes se pondrá el sol, que le 
escaseen a él los testimonios : « Facilius sol accumbit, quam nos testium 
copia desereret »23, 


Si quisiéramos esquematizar el amplio lenguaje coloquial de los 
escritos martinianos sobre la persona de Jesás de Nazaret, que Martino 
recoge de la Escritura y propone a los judíos, lo reduciríamos a los 
siguientes puntos : 


El Mesías fue ampliamente vaticinado por los profetas. 

Las profecías mesiánicas se cumplen en Jesucristo, por tanto, el 
Mesías ya vino. 

Jesucristo es el Hijo unigénito de Dios. 

Como El, eterno. 

Se encarnó. 

Era hombre íntegro, nacido sobrenaturalmente de María Virgen. 

Redimió al hombre. 

Es rey y sacerdote. 

Fundó la Iglesia. 


Resume su doctrina en fórmulas de fe propias que propone a los 
hebreos, en las que se fija, sobre todo, en los vaticinios y figuras de la 
Sagrada Escritura, en la obra redentora de Cristo y en sus relaciones para 
con la Iglesia y la Sinagoga24, Esta fe es la misma en el Antiguo que en 
el Nuevo Testamento, ya que éste es complemento del primero. Fe y 
credo que han sido ya suficientemente propuestos a los hebreos. 


En cuanto a la situación de los judíos, su proceder y sus castigos 
también estaban profetizados. Son un pueblo desdichado. Reducidos a la 
esclavitud. Sin rey, sin sacerdote y sin altar. No son ya judíos y se 
niegan a ser cristianos2, 


Aunque no tan frecuentemente, establece también Martino discusiones 
con los judíos sobre la Trinidad y los sacramentos. En cuanto a la 


23 Concordia, PL, 208, c. 118. 
24 Concordia, PL, 208, c. 80, 195, 547. 
25 Concordia, PL, 208, c. 1165. 


316 A. VINAYO GONZÁLEZ 


Trinidad su primera preocupación es demostrar que Jesucristo es Dios. 
De la primera y tercera personas se ocupa, pero más en torno a la del 
Hijo. Con todo, la doctrina trinitaria de la Concordia es completa y, en 
parte, copiada de las Sentencias de Pedro Lombardo. 


La controversia en torno a los sacramentos se centra de manera 
especial sobre el bautismo, sus tipos y figuras escriturísticas, institución, 
necesidad y eficacia, contraponiéndolo a la circuncisión de los hebreos. 


Al bautismo sigue en extensión el sacramento de la penitencia, inten- 
tando demostrar la potesdad de Jesucristo para perdonar los pecados. 
Más brevemente se ocupa de la Eucaristía. También se encuentran en las 
páginas de la Concordia abundantes ideas sobre los demás sacramentos, 
transcritas, por lo general, de Pedro Lombardo, pero no dirigidas a los 
judíos sino a sus hermanos de comunidad. 


III — REACCIÓN JUDÍA A TRAVÉS DE LOS ESCRITOS DE MARTINO 


La reacción judía sólo la conocemos a través de los escritos de 
Martino. Con mucha frecuencia hace intervenir a los hebreos exponiendo 
sus objecciones en la réplica negativa a las proposiciones del autor de la 
Concordancia. Suele introducir estas réplicas con las palabras, « decís » 
O « esta es vuestra respuesta ». No sabemos si estas réplicas existieron 
en realidad o son un recurso literario del escritor. En cualquier caso, son 
la formulación de las posibles respuestas judías tal como se presumían 
en el escritorio de la Colegiata de San Isidoro. Y es tal la viveza y 
esquematización del pensamiento judío que parécenos ver al autor discu- 
tiendo acaloradamente con los rabinos de las sinagogas leonesas. Por su 
formulación, ciertas objeciones parecen recogidas del vivir cotidiano y 
entre los roces diarios de los pueblos cristiano y judío. 


Transcritas de la Concordia, las respuestas de los judíos son del tenor 
siguiente : 


« Estas son vuestras réplicas y objeciones », escribe Martino : 
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« Decís que Nuestro Señor Jesucristo no es verdadero Dios »?6. 


« Afirmáis que, en manera alguna, podéis creer que Jesucristo sea 
verdadero Dios »27, 


« Declaráis que no queréis creer que Jesucristo sea verdadero 
Dios »28, 


Así sigue la lista de objeciones y negaciones de los judíos contra las 
creencias católicas. Entre ellas sefialamos las siguientes : 


— Jesucristo no es creador, sino creatura29 


— Afirmáis que el Redentor del género humano fue engendrado por 
José. Huele tan mal vuestra blasfemia, que no sólo mancha los oídos 
sino que hasta contamina el aire?0, 


— Aseguráis que no creéis que el Cristo haya venido ya, sino que 
vendrá al final de los tiempos?!. 


— Negáis el sacerdocio de Cristo, porque decís que nada al respecto 
encontráis en el Antiguo Testamento??, 


— Jesucristo no pudo ser más que un puro hombre, porque vuestros 
padres lo vieron padecer y morir, miserias que de ninguna manera 
pueden alcanzar a Dios33, 


— No hubo Redentor para la humanidad, al menos nada se dice en la 
Escritura de esta redención%4, 


— Objetáis que nunca mandó Dios ofrecer un hombre en sacrificio 
sino solos toros, carneros y cabritos para el perdón de los pecados?5. 


26 Concordia, PL, 208, c. 327. 

27 Concordia, PL, 208, c. 351. 

28 Concordia, PL, 208, c. 380. 

29 Concordia, PL, 208, c. 140. 

30 Concordia, PL, 208, c. 208, 203-204. 
31 Concordia, PL, 208, c. 246. 

32 Concordia, PL, 208, c. 354. 

33 Concordia, PL, 208, c. 263, 380. 

34 Concordia, PL, 208, c. 351. 

35 Concordia, PL, 208, c. 358. 
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— Negáis la resurrección de Cristo36. 


— Negáis que la Iglesia de Cristo fuese fundada y prefigurada por 
Dios y que este pueblo eclesial pueda encontrar la salvaciôn27. 


— Jesucristo, afirmáis, no pudo cambiar el estado de la Sinagoga, ni 
elegir la Iglesia de entre los incircuncisos. La Sinagoga, fundada por 
Moisés, es inmutable?8, 


— Os negáis a recibir el bautismo, porque afirmáis que Dios manda en 
la Ley la circuncisión y no la purificación bautismal. Decís, además, que 
en ningün lugar del Antiguo Testamento se encuentra prefigurado ; y que 
tal bautismo, si bien puede lavar el cuerpo, no puede limpiar el alma39. 


— También objetáis que no os cabe en la cabeza cómo Jesucristo pudo 
quedarse en la Eucaristía, y un cuerpo, nacido de mujer, deba ser 
comido por los hombres%, 


— Juzgáis el sacramento de la penitencia incapaz de perdonar los 
pecados y lo condenáis como inútil y supersticioso. Decís que solos los 
preceptos de la Ley os conseguirán la salvación. 


— Aseguráis que sólo aceptáis un Testamento, el Antiguo, único 
revelado y encomendado a la custodia de los hijos de Abrahán, y tenéis 
por nada el Nuevo y cuanto de él deducen los cristianos? ; 


— à Por qué, vosotros cristianos, que os tenéis por los más fieles 
siervos de Dios bajo el cielo, no observáis los preceptos de su Ley y 
coméis los animales inmundos, contra la divina prohibición ? ¿ Por qué 
nos urgís a que aceptemos vuestros sacramentos, cuando tan mala 
conducta observáis 243, 


— ¿ Por qué, vosotros cristianos, que aceptáis el Pentatéuco, recibís 
a los profetas, y creéis que Dios entregó a Moisés la Ley en el Sinaí, no 


36 Concordia, PL, 208, c. 255. 

37 Concordia, PL, 208, c. 364, 401. 

38 Concordia, PL, 208, c. 547-548. 

39 Concordia, PL, 208, c. 252, 253, 271. 
40 Concordia, PL, 208, c. 276. 

41 Concordia, PL, 208, c. 373. 

42 Concordia, PL, 208, c. 284, 364. 

43 Concordia, PL, 208, c. 415. 
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observáis la separación prescrita de los enfermos de lepra y les permitís 
vivir en vuestras ciudades ?44, 


— En defensa y excusa de vuestra incredulidad, queridos judíos, os 
mostráis satisfechos con vuestros patriarcas, profetas y hombres santos 
y os negáis a recibir una religión que ellos no conocieron%, 


Como podemos apreciar, la réplica judía, tal como la recoge Martino, 
era enérgica y atacaba allí donde más podía herir a los cristianos. Muy 
interesante sería conocer los nombres de los controversistas del Castro. 
A juzgar por lo que el canónigo nos transcribe, los hebreos de la puebla 
no se quedaban atrás, ni sentían complejo alguno al formular sus 
respuestas. Tenían, además, los libros copiados por Hil-leli, y hombres 
distinguidos, como averiguamos por las inscripciones de su cementerio. 
Pululaban, también por la corte, en el mismo recinto de San Isidoro, 
judíos economistas, físicos y hasta embajadores. 


De Martino nos dice su biógrafo que era un formidable polemista que 
aguantaba horas y horas discutiendo con los canónigos de la catedral 
sobre altas cuestiones teológicas, a los que siempre vencía, aunque se 
tratase del futuro arzobispo de Santiago”. 


IV — ESPERANZA DE CONVERSIÓN DEL PUEBLO HEBREO 
EN LA DOCTRINA DE MARTINO 


A pesar de tanta discusión, de epítetos tan agrios, encontramos en los 
escritos martinianos párrafos muy abundantes en los que declara que los 
judíos no estaban irremediablemente perdidos, ni definitivamente repro- 
bados. Hemos comprobado cómo el lenguaje de Martino en el enfren- 
tamiento polémico es duro, iriente, flagelador. Da la impresión de que se 
propone humillar y confundir a los judíos. Aprovecha todas las oportu- 
nidades para lanzarles al rostro el proceder inicuo de sus padres en la 
pasión de Jesucristo, y de sus sucesores por su pertinacia y obstinación 


44 Concordia, PL, 208, c. 422. 
45 Concordia, PL, 208, c. 391. 
46 LUCAS DE TUY, Vita Sancti Martini, PL, 208, c. 18-19. 
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en cerrar los ojos a la verdad. Todo se confabula contra los judíos, en el 
sentir de la Concordia : el cielo maldiciéndolos y castigándolos, la tierra 
burlándose de su desgracia y el infierno dilatándose para tragarlos. Con 
todo Martino trata de abrir ante los judíos horizontes de confianza y de 
perdón, aunque condicionándolo todo al abandono de sus supersticio- 
nes, a una penitencia proporcionada y a la confesión de la fe en Cristo. 


Son frecuentes en su obra las exhortaciones que dirige a los hebreos, 
animándoles a abrazar la fe cristiana. Valga como ejemplo la siguiente 
que traducimos de un latín cadencioso y hasta poético : 


« Creed, oh judíos, que Jesucristo es verdadero Dios y verda- 
dero hombre. Recibid el bautismo con fervorosa mente. La 
sangre de su pasión aceptadla de alma y corazón. Signad 
vuestras frentes con el signo de la Cruz para tutela de cuerpos y 
espíritus, para que el ángel exterminador no os dafie a su paso. 
Tratad fielmente y por todos los medios ; oh judíos ! de lograr 
un lugar en la Santa Iglesia de Cristo. En ella encontraréis 
puerto seguro, albergue consolador, medicina de salud, doc- 
trina de verdad, fuente de purificación, norma de rectitud, regla 
de verdadera fe y piedad, compañía santa y agradable a Dios. Si 
de verdad lo lográis tendréis opción al premio en la patria 
celestial. »47 


Y no sólo los exhorta y los convoca, sino que busca textos y argu- 
mentos en la Escritura, en los que encuentra vaticinios sobre la conver- 
sión de los judíos al cristianismo. Así, el profeta Isaías predice su 
conversión, al anunciar : « En aquel día será el renuevo de Yavé gloria 
y ornato, y el fruto de la tierra, grandeza y hondura de los que de Israel 
quedaren »48. Urge a los judíos, porque desea que pertenezcan al 
número de los eligidos. De la conversión del pueblo hebrero se alegrarán 
el cielo y los ángeles%, 

San Mateo en su Evangelio asegura que el Señor vendrá humilde y 
manso para la salvación de Israel : « He aquí que llega tu Rey humilde 
para tí »50, 


47 Concordia, PL, 208, c. 266. 

48 Is. 4,2. Concordia, PL, 208, c. 121. 
49 Concordia, PL, 208, c. 1342-1344. 
50 Mt. 21,15. 
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Vendrá Cristo para bien de Israel. Sus más salientes cualidades son 
éstas ; la mansedumbre, la humildad, la paz. No llegará envuelto en el 
fulgor de las armas, como vinieron Nabucodonosor y Antíoco. Viene 
sobre un jumento humilde y no sobre el potro inquieto de la discordia. 
No viene Jesús a privar a los judíos de su reino temporal, sino a trans- 
ferirles el eterno. No llega a desterrar a los judíos, sino a reintegrarles 
libres a su propio suelo5!, 


No se olvida Martino de recordar a los judíos que cometieron un 
gravísimo sacrilegio. Con todo, si hicieren penitencia de su pecado, si de 
corazón se arrepienten, pueden esperar de Jesús la absolución plenaria. 
Es misericordioso, benigno e inclinado a perdonar los pecados*2. 


Como conclusión, diremos que, bien a pesar de las buenas inten- 
ciones de Martino, de su aplastante argumentación escriturística, escaso 
debió ser el fruto de sus polémicas. Envueltas en palabras mortificantes 
y mantenidas en una exégesis bíblica, basada en el sentido típico y 
alegórico, no debió conmover gran cosa a los letrados judíos del Castro. 


La apologética de Martino es un eco, y bien brillante, en el lejano 
Noroeste español de las agrias disputas, los diálogos, los tratados entre 
cristianos y judíos en la Europa de la naciente Escolástica, con nombres 
y campeones de tanto lustre como florecieron en escuelas parisinas y 
monasterios durante el siglo XII. Citemos sólo tres nombres, Ruperto de 
Deutz (f 1135), Pedro el Venerable (t 1156), Pedro de Blois 
(+ 1200)53. Quizá Martino no les llegó en originalidad. Tampoco en 
acritud. Pero en la España de la duodécima centuria es el teólogo 
cristiano de más alto vuelo, como se puso de relieve en el I Congreso 
Internacional sobre Martino y su obra — León 1985 — con ocasión del 
VIII centenario del comienzo de su Concordia. 


Real Colegiata de San Isidoro, León 


51 Concordia, PL, 208, c. 835. 

52 Concordia, PL, 208, c. 126. 

53 Sobre las controversias entre judíos y cristianos durante el siglo XII pueden 
verse, F. VERNET, Controverses avec les juifs, Dictionnaire de Théologie Catholique 
(Vacant-Mangenot), 8, 1870-1914. W. KÓLMEL, Apologia, en Enciclopedia di Teo- 
logia Fondamentale, I, p. 236-241. 
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RESUMEN — RÉSUMÉ — SUMMARY 


Un gran contingente de judíos ocupaba, durante el siglo XII, las aljamas en las 
villas del territorio legionense, especialmente a lo largo de la ruta jacobea. En la 
ciudad de León tenía vida pujante la judería del Castro, que fue aniquilada en 1196 
durante el ataque de las tropas castellanas contra el rey de León. 


A lo largo de las dos ültimas décadas del siglo XII, un canónigo del monasterio de 
San Isidoro de León, Martino de la Santa Cruz (t 1203), emprendió la redacción de 
una gran obra teológica, llamada Concordia (PL. 208-209). En ella polemiza con los 
judíos, tratando de convercerles de la falsedad de sus creencias y de la verdad de la 
religión cristiana, especialmente de la mesianidad de Cristo, acudiendo a las Sagradas 
Escrituras y utilizando el « sentido típico ». 


Au XII* siécle, un grand nombre de juifs, réunis en quartiers, vivaient dans les 
bourgs du royaume de León, en particulier tout le long de la route de Saint-Jacques-de- 
Compostelle. Dans la.ville de León, la juiverie du Castro était pleine de vie ; elle fut 
anéantie en 1196 lors de l'attaque des troupes castillanes contre le roi de León. 


Au cours des deux dernières décennies du XII? siècle, un chanoine du monastère de 
San Isidoro de León, Martino de la Santa Cruz (+ 1203), entreprit de rédiger une 
grande oeuvre théologique appelée Concordia (PL. 208-209). Il y polémique avec les 
juifs et essaie de les convaincre de la fausseté de leurs croyances et de la vérité de la 
religion chrétienne, notamment de la messianisme du Christ, en recourant aux Saintes 
écritures et en utilisant le « sens typique ». 


During the twelfth century, a large contingent of jews occupied the aljamas in the 
villages of the León territory, in particular along the route of the pilgrims to Santiago 
de Compostela. At the city of León, a thriving activity was maintained by the judería 
del Castro, which was annihilated in 1196 during the attack of the castilian troops 
against the king of León. 


During the two last decades of the twelfth century, a canon of the monastery of 
San Isidoro de León, Martino de la Santa Cruz (t 1203) started the redaction of a great 
theological work, named Concordia (PL. 208-209). In it, he enters into polemic with 
the jews, trying to convince them of the falsehood of their beliefs and of the truth of 
the christian religion, in particular of the messianic character of Christ, referring to 
the Holy Scriptures and applying the « typical sense ». 


SONIA FELLOUS-ROZENBLAT 


CASTILLE 1422-1430, UN JUIF TRADUIT LA BIBLE 
POUR LES CHRETIENS 
LE LANGAGE CODE DE LA BIBLIA DE ALBA 


Le dimanche 5 avril 1422, Don Luys de Guzmán, Grand Maitre de 
l'Ordre de Calatrava, écrit au rabbin Moise Arragel de Guadalajara, qui 
venait de s'installer à Maqueda, pour lui commander une traduction de 
l'Ancien Testament en castillan. Le manuscrit devra étre accompagné de 
gloses rabbiniques et orné de miniatures. Cette commande se situe huit 
ans aprés la Dispute de Tortose, lors d'une bréve période d'accalmie, 
dans un siécle marqué par l'amplification de la provocation religieuse 
contre les Juifs!. 


Don Luys de Guzmán est un fidéle vassal de Juan II de Castille et 
l'ami intime d' Alvaro de Luna, véritable détenteur du pouvoir. 


Il apparait dans la lettre que lui adressa le Grand Maítre, que Moise 
Arragel était renommé comme érudit en matière de loi juive et pour sa 
bonne connaissance du castillan : Nos el Maestre de Calatrava enbiamos 
mucho saludar a vos, rraby Mose Arragel, nuestro bassallo en la nuestra 
villa de Maqueda, (...). Es nos dicho que soys muy sabio en la ley de 
los judios, e que ha poco que ende venistes morar. (...) Rraby Mose : 
sabed que auemos cobdiçia de vna biblia en rromance, glosada e 
ystoriada, lo qual nos dizen que soys para la fazer assy muy bastante. E 
a la asy demandar nos mouio dos cosas : una, que las biblias que oy 
sson falladas el su romance es muy corrupto : segunda, que los tales 
como nos auemos nesçesario la glosa para los passos obscuros ; ... 
(Prologo, fol. 2r?a). 


Qu'un champion de la chrétienté commande á un juif une traduction 
du texte biblique en castillan n'avait rien d'exceptionnel. Les juifs 
d'Espagne étaient passés maítres dans l'art de la traduction durant le 
Moyen-Age. Mais le Grand Maitre imposa au rabbin une collaboration 


1 Les crises les plus virulentes éclatent entre 1412 et 1414 (Dispute de Tortose et 
Statut de Valladolid), 1436-1438 et 1465-1473. 
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avec des superviseurs chrétiens : frére Arias de Enginas, supérieur du 
Couvent de Saint Frangois de Toléde et Don Vasco de Guzmán, un 
dominicain, tous deux cousins du Grand Maítre. 


Conscient de la profonde crise de société que traverse l'Espagne et de 
ses conséquences sur la vie des communautés juives, Moise Arragel 
adressa six jours plus tard (le 14 avril 1422) une réponse au Grand 
Maitre. 


Sa lettre constitue la moitié du Prologue (fols 2v°-11r°) dans lequel il 
insérera la copie des lettres échangées?. Le rabbin y fait l'analyse détail- 
lée des conflits qui opposent les groupes sociaux et des différences qui 
existent entre les fondements de la foi juive et chrétienne. 


Il critique la politique des rois contre les juifs, décrit leur situation 
misérable et insiste sur l'injustice de ce sort. Il condamne l'attitude 


? Dans cet avant-propos, trois points font l'objet de véritables exposés. Le 
premier explique les différences fondamentales entre la religion juive et la religion 
chrétienne, le second traite des difficultés de la traduction surtout quand le probléme de 
l'interprétation est la source des divergences fondamentales entre les deux croyances. 
Le dernier exposé est consacré aux discours et discussions qui eurent lieu lors de la 
remise du manuscrit au couvent franciscain de Tolède, cette partie a été rédigée à la fin 
du travail, après le 2 juin 1430, comme l'indique le colophon au feuillet 513v. 

3 Cf. Prologue chapitre II, f. 2v°, 10v°-11r° dans PAZ Y MÉLIA, I, p. 2-3, 13... 

Il rappelle les temps meilleurs où les juifs, les savants étaient recherchés et félicite 
Don Luys de Guzmán de renouer enfin avec une tradition perdue : (...) asy, señor, que 
en el vuestro plazer del mi en vuestra tierra beuir (...). E (...) los enperadores de 
España en los reyes, mayor mente los magnanimos reyes e señores de Castilla (...) 
dandoles (la israhelita masçion) logar a que ssean ssabios, acatandoles sienpre con 
clemencia e misiricordia, dando les mucha honor. E es verdat que por la honor del 
subdito se manifiesta la honor del inperante (...). E los reyes e señores de Castilla 
sienpre fallaron que todo a lo mas que oy los judios auemos de glosa ssobre la ley e 
en las sus leyes e derechos e otras sçiençias fue fallado conpuesto por los sabios 
judios de Castilla, e por, su doctrina oy sson regidos los judios en todos los reynos de 
la su trasmigaçion. (...) (f. 2r°a). (...) En aquel tienpo omne asseandose qualquier el tu 
desseo de Israhel poder ouiera ; pero que los judios de tanta prosperidat que en Castilla 
ser soliamos corona e diadema de toda la ebrea trasmigagion en fijos dalgo, riqueza 
sciencia, libertad, (...) el dia de oy por la pueril hedat en que huephano 
quedo, e con los sus trabajos causo que oy ssomos en toda la contra, que ssomos en 
mucha miseria e probreza, los mejores e mas ssabios e fijos de algo de nos partidos e 
muertos, que nos non quedo remanente de sciencia (...) (f. 1119). 
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irresponsable des seigneurs qui dilapident leurs biens, passent leur 
temps à la chasse ou à guerroyer entre eux, et laissent leurs vassaux sans 
protection et sans justice. Quant à la traduction du texte biblique, dans 
la partie consacrée aux difficultés de l'interprétation, il précise : ... Por 
ende la via por mi tomada en esta trasladacion (...) sy es en lo mas 
possyble concordar la jeronima trasladagion con el ebrayco (...). E do 
concordar non los pudiere, seguire sobre el ebrayco, syguiendo en el 
jeronimo mandado?. Ainsi, en dernière instance, c'est l'hébreu qui pré- 
vaudra quand les deux textes divergeront trop. 


Très sensible à la situation précaire des juifs et du judaïsme en Espa- 
gne, le rabbin tenta de refuser d'accomplir ce travail qui ne pouvait, 
selon lui, qu'aggraver l’hostilité des chrétiens contre son peuple et sa 
religion et le mettre lui-méme en danger. 


Agacé par la lettre du rabbin, Don Luys de Guzmán lui intima l'ordre 
de cesser ses tergiversations et de contacter au plus tót frére Arias. Le 
rabbin recevra un bon salaire s'il accepte de mener à bien ce travail®. 


ORGANISATION DU TRAVAIL 


Le 25 avril 1422, le franciscain écrivit au rabbin pour lui expliquer les 
modalités de leur collaboration. Les termes de sa lettre dévoilent une 
étonnante permissivité : ... el señor Maestre demanda esta obra, (...) 
mas a fin de saber e veer e se enformar en la biblia, de glosas de los 
vuestros doctores modernos, los que non alcanço nin vido Niculao de 
Lyra, (...) quando llegaredes al capitulo do non vos diere opinion de los 
latinos, vos, muy plenaria mente, podedes vuestras glosas poner. E en 
esto non auedes que dubdar ningund miedo (...) e asy syn vos conpla- 
zer, seruir vos al dicho sseñor amades, assy vos podedes saluar de amas 


4 Prologue, chapitre III, f. 3r°b-4r°a. Cf. PAZ Y MÉLIA I, p. 3-4. 

5 Cf. Prologue II, f. 14r°a, PAZ Y MÉLIA, I, p. 18. 

6 Cf. La lettre du Grand Maitre datée du 18 avril 1422 dans le Prologue au f. 
11r°b-v°a, dans PAZ Y MÉLIA, I, p. 14. 
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dos nasciones. (...)'. L'enjeu était donc d'aider les deux nations à 
coexister. 


La lettre de frére Arias de Encinas laisse clairement entendre que le 
commentaire du texte biblique serait un texte de doctrine comparée. Cet 
aspect de la commande n'apparaissait pas dans la lettre du Grand Maítre. 
Dés lors, il ne s'agissait plus de traduire, avec toutes les difficultés que 
posait l'interprétation$, d'accompagner de gloses les passages obscurs 
du texte biblique, et enfin d'historier, mais aussi de compiler les com- 
mentaires des rabbins modernes?, et d'insérer à chaque divergence entre 
les deux croyances, les théses des Péres de l'Eglise. 


LES MOTIVATIONS DE CETTE COMMANDE 


Quelles étaient les motivations réelles du Maítre de Calatrava en com- 
mandant ce manuscrit ? 


S'il avait le souci d'élever son áme par une saine lecture, écrite dans 
une langue correcte (comme il le dit dans sa lettre, cf. prologue, f. 219), 
pourquoi ce fervent chrétien commanda-t-il une Bible à un rabbin ? 
Moise Arragel n'était probablement pas le seul érudit de la région qui 
maítrisait le castillan, langue encore instable en 1422. N'était-ce pas 


7 -pues veedes vos que el señor Maestre demanda esta obra, non por falta de 
sabios que sean en la christiandat, (...) mas a fin de saber e veer e se enformar en la 
biblia de glosas de los vuestros doctores modernos los que non alcanço nin vido 
Niculao de Lyra, que en quanto toca a los puntos e glosas que segund la egleja romana 
se deuen tener e escreuir e poner, yo dello (...) vos yo dare registro de todo ello, de 
guisa que quando llegaredes al capitulo sobre la opinion ebrea, pornedes lo que vos yo 
diere, (...) de las opiniones de la fe rromana ; (...) quando llegaredes al capitulo do 
non vos diere opinion de los latinos, vos muy plenaria mente podedes vuestras glosas 
poner. E en esto non auedes que dubdar ningund miedo (...) e asy syn vos conplazer, 
seruir vos al dicho sseñor amades, assy vos podedes saluar de amas dos nasciones. ... ; 
Cf. Prologue f. 11v°b-12r°, lettre adressée par frère Arias de Encinas à Moïse Arragel, 
dans PAZ Y MÉLIA, I, p. 14-15. 

8 Cf. Prologue, f. 13r°b-14r°b, dans PAZ Y MÉLIA, I, p. 17-18. 

? Cf. Prologue, f. 12r, dans PAZ Y MÉLIA, I, p. 15. 
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réellement à ce rabbin, « muy sabio en la ley de los judios » qu'il faisait 
appel en particulier, et dans un but politique ? 


L'Ordre de Calatrava joua un róle important dans la tentative de réha- 
bilitation économique et sociale des communautés juives avec lesquelles 
il entretenait de bonnes relations!0. 


Entre 1419 et 1422 les rois et les papes abolissaient les décrets anti- 
juifs promulgués antérieurement et annulaient les limitations économi- 
ques et sociales. A la fin du grand Schisme de l'Eglise, le pape Martin V 
(ennemi de Benoit XIII dont le confesseur était Vincent Ferrier!1) 
favorise la reprise de la politique de protection des juifs par les rois de 
Castille et d' Aragon. Martin V passe pour avoir largement favorisé les 
juifs. La bulle du 21 septembre 1421 permet aux juifs d'Espagne 
l'exercice des métiers qui leur avaient été interdits par Pedro de Luna — 
Benoit XIII!? —. Une autre sentence datée du 20 février 1422 adressée 
au monde chrétien confirmait la protection des juifs par l'Eglise : 
« Nous interdisons à vous tous, et, d'une manière spéciale, aux ordi- 
naires des lieux et aux supérieurs des ordres des prédicateurs, de per- 
mettre que préchent de la sorte contre les juifs de l'un ou l'autre sexe, 
établis dans leurs diocéses, villes, terres et localités, les prédicateurs, 
religieux ou séculiers, quels qu'ils soient. Notre vouloir est que les 
chrétiens traitent les juifs avec humanité et douceur, et ne les offensent ni 
dans leurs personnes ni dans leurs biens, que juifs et catholiques puis- 
sent communiquer ensemble et faire échange mutuel de service »13, 


La commande de ce manuscrit deux mois aprés la publication de cette 
sentence, n'était-elle pas un moyen pour le Grand Maitre de mettre en 
pratique ces décisions ? En reconnaissant la sagesse du judaisme et sa 
contribution au patrimoine culturel de l'Espagne, ne cherchait-il pas à 
prouver que leur condition avait changé, que les juifs n'étaient plus 
considérés comme parias et qu'une coexistence religieuse et sociale était 
encore possible en Castille ? 


10 K AYSERLING, L'ordre de Calatrava et les Juifs, dans R.E J. XXXIX, 1899, 
p. 313-315. 

1! Sur le róle Vincent Ferrier et la Dispute de Tortosa, voir BAER, Historia de los 
Judíos ..., p. 439-501. 

12 Cf. F. VERNET, Le Pape Martin V et les Juifs, dans Revue des Questions 
Historiques, 51 (1892), p. 373-423. 

13 Ibid., p. 381. 
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Moise Arragel a produit un manuscrit qu'il a lui-méme intitulé dans 
son prologue LA MEMORATIUAM, car son but est d'enseigner aux deux 
nations à se connaître et à se comprendre, afin d'éviter les querelles 
fondées sur des malentendus. Il s'adresse dans les commentaires aux 
lecteurs chrétiens et aux lecteurs juifs!5 de sa Bible, car le manuscrit 
semble aussi leur avoir été destiné bien que cela n'apparaisse pas dans la 
commande. Il énonce les divergences de vues entre les deux religions 
sans jamais faire de concessions sur les points fondamentaux qui les 
séparent. 


CRITIQUE DE LA VULGATE 


Dans le prologue, Moise Arragel explique que juifs et chrétiens ne 
reconnaissent pas l'authenticité de leur version respective de la Bible. 
Par conséquent, les chrétiens pourraient dés lors condamner toute 
traduction en castillan faite à partir de l'hébreu et y voir une nouvelle 
manifestation de la perfidie juive!6, 


Moise Arragel, utilisant pleinement sa liberté d'expression, revint à 
plusieurs reprises sur la question de l'authenticité de la Vulgate qu'il 
dénigre carrément". Dans la deuxième partie de son prologue, il consa- 
cre le deuxiéme chapitre à la difficulté de la traduction en général, et au 
probléme particulier de la langue hébraique qui utilise des points diacri- 
tiques en guise de voyelles!8. Sans les voyelles, les mêmes consonnes 


14 Prologue, f. 15r°a, Cf. PAZ Y MÉLIA, I, p. 19. 

15 .. de guisa que el judio que leyere en esta biblia ante christo, tomalo en quanto 
a qualquier destos tres tienpos (...) e asy el judio non ha por que se espantar quando en 
esta glosa oyere dezir (...), Cf. Prologue, f. 16r? dans PAZ Y MÉLIA, I, p. 21 et note 
28 ci-aprés. 

16 Sur les révisions du texte de la Bible, Cf. G. DAHAN, Les intellectuels ..., 
p. 272-289. 

17 Cf. A.A. SICROFF, The Arragel Bible : A Fifteenth Century Rabbi Translates 
and Glosses the Bible for his Christian Master, dans A. CASTRO, The Impact of his 
Thought, Essays to Mark the Centenary of his Birth, ed. par R.E. SURTZ, 
J. FERRAN, D.P. TESTA, Madison, 1988, p. 173-182. 

18 Cf Prologue fols 13r°b-14r°b, dans PAZ Y MÉLIA, I, p. 17-18. 
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peuvent avoir une signification différente de celle que le traducteur leur 
attribue!9, Plus loin, il ajoute que Jérôme, parfaitement conscient de ce 
fait, avait lui-même signalé ses doutes et conseillait de recourir aux 
savants juifs qui connaissaient l’hébreu mieux que tous, sur les passages 
douteux de sa traduction.20 Il va méme plus loin en attaquant directement 
la traduction de la Bible en usage : ... segund dizen, tres vezes fizo sant 
Jeronimo esta trasladaçion, e ssola de ellas vna aprouo, e non de las tres 
sabemos qual. E en Maydrit e en Cuellar de la nuestra Castilla, sson 
falladas dos en latin biblias, muy mas conformes al ebrayco, que la que 
0y es en la egleja vulgar ... especial mente yo fallo en el psalterio e en el 
Job tanta diuisyon, que quasy non traslado paresçen, mas obra por ssy, 
syn otra concordia en lo mas?!. 


La juxtaposition des interprétations juives et chrétiennes dans le texte 
et dans l'image, et surtout le fait que l'interprétation juive soit souvent 
prédominante, est remarquable vues les circonstances et les conditions 
de vie faites aux juifs dans l'Espagne du XV? siècle. 


Il n'en reste pas moins que cet aspect n'est pas le plus surprenant 
dans la Bible de Moïse Arragel. En effet, nous avons relevé, notamment 
dans les gloses du Livre d’Isaïe, que le rabbin semble utiliser un langage 
crypté qui fait clairement allusion à des faits et événements de son temps 
en les insérant dans les commentaires rabbiniques. 


1? Moise Arragel utilise la méme méthode dans le commentaire sur Ezéchiel 
IX:6, f. 323v et Prologue fols 13r°b-14r°b dans PAZ Y MÉLIA, I, p. 17-18. 

20 « E por estas tres dubdas saluar sant Jeronimo, dessy grande nobleza mostran- 
do, en la su trasladagion fizo tres cosas : vna en el su prohemio a la biblia dezir que en 
esta trasladaçion que se auenturaua a mucho; segunda, dexar muchas partes ebraycas 
syn ningund romance, e despues fizoles interpretaciones puestas por a, b, c; terçera, 
dixo en el su prohemio que sienpre en esta su trasladaçion deuian seer requeridos los 
sabios judios en las dubdas de su trasladacion, que ellos eran los mas profundos en la 
lengua. ... ». Cf. Prologue, f. 13v°b dans PAZ Y MÉLIA, I, p. 18. 

Ibid. 
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LE LIVRE D'ISAÍE 


Les commentaires sur le livre d’Isaïe résument toute la polémique 
théologique entre juifs et chrétiens. Ce fut donc la partie la plus dange- 
reuse à élaborer pour Moise Arragel puisque les fondements de la foi 
chrétienne reposent sur ce livre. 


Pour les chrétiens, l'annonce de la naissance d'Emmanuel (Isaïe 
VII:14)22 préfigure la conception virginale du Christ. Les théologies 
juive et chrétienne s'affrontérent ardemment sur cette divergence fonda- 
mentale entre elles. Cette polémique est rapportée par Moise Arragel 
dans le commentaire sur le verset 1423, 


La premiére partie du commentaire du rabbin présente le point de vue 
juif et est extraite des commentaires de Rashi et partiellement de ceux 
David Kimhi?^ résumés trés sommairement (Moïse Arragel précise que 
pour les juifs c'est la traduction moça qui convient au mot hébreu 'almah 
et non virgen qui est une interprétation chrétienne)?5. Il s'étend plus sur 
le point de vue des Péres de l'Eglise qui identifient la jeune femme à la 
Vierge Marie et se garde de s'engager dans une argumentation polémique 
comme il le fait dans d'autres commentaires?5. Mais par deux fois, au 
début et à la fin de la glose, il répète que la divergence de vues entre juifs 
et chrétiens est immense et déclare laisser aux théologiens chrétiens le 
soin d'expliquer leur point de vue. Apre défenseur de sa foi, Moise 
Arragel ne concéde rien, mais évite de s'étendre sur un sujet qu'il sait 
dangereux??. 


22 Voir ci-après p. 25-27, miniature n? 228. 

23 Cf. PAZ Y MÉLIA, II, 65. 

24 Cf. Mikraot Gedolot. 

25 Cf. La Disputa de Tortosa, p. 296-297, et note 15 p. 297 : Il est particulière- 
ment intéressant de noter que Moise Arragel ne reprend pas la définition de David 
Kimhi précisant que le mot alma ne désigne pas forcément une vierge mais une jeune 
femme, vierge ou ayant déjà appartenu à un homme. 

26 Cf. notamment le commentaire sur Genèse XXXVIII:18 (Judah et Tamar), f. 
50b, glose 484 dans PAZ Y MÉLIA, I, p. 150. 

27 Dans son livre De Fide Catholica ex vetere et novo Testamento, contra 
Judaeos (MIGNE, PL, LXXXIII, p. 419, L. II, v et VIT), Isidore de Séville présente les 
juifs comme d’âpres défenseurs de leur position qui savaient fort bien comment 
contrer les citations extraites par les théologiens chrétiens. Il mentionne particuliére- 
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Néanmoins, dans la traduction du texte biblique, il opte dans un 
second temps pour la translittération du mot hébreu alma. Le premier 
mot choisi était virgen ainsi qu'il est d'ailleurs reporté dans la glose ; 
alma a été inscrit aprés un gommage??. Il s'agissait peut-être d'une 
solution de compromis vis-à-vis du lecteur chrétien pour lequel le mot 
moca était plus connoté et vis-a-vis du lecteur juif pour lequel virgen était 
inacceptable. 


Alors qu'Isaie parle avec emphase des conséquences terribles pour les 
juifs s'ils s’adonnaient au mal, au travers de ses gloses, Moïse Arragel 
menace d’un châtiment plus terrible encore, les oppresseurs d’Israël qui 
infligent à son peuple une punition plus sévére que celle qu'il méritait. 


D'emblée, sur la portée de la prophétie d'Isaie (I:1), il place sa pre- 
miére accusation ... mayor mente sobre aquellas nasciones qua a ssyn 
razion a Israhel mal fizieron .. 29. 


Sur ceux qui punirent Israél plus sévérement (Isaie X:5 « Malheur à 
Achour, instrument de ma colére, aux mains de qui mon courroux est un 
báton vengeur ! ») : dize que auerian vna infinida, inlebantabile, insa- 
nabile cayda30, 


Plus loin, sur Isaïe XIIE1: ... que nuestro señor Dios non quiere 
(c'est le présent qui est employé) que ninguno a Israel mal fiziese fuese 
syn penas ...3}, 


L'avénement du Messie est un sujet que Moise Arragel a abordé 
maintes fois dans le manuscrit. Il annonce la rédemption lorsque 


ment qu'ils avaient su détourner de son sens la bénédiction de Judah dans genèse XLIX 
concluant qu'ils avaient toujours un roi de la tribu de Judah qui régnait à Babylone, et 
qu'ils insistaient pour traduire le passage d'Isaie laissant préfigurer la conception 
virginale du Christ par le mot « jeune femme ». Aprés avoir donné de nombreuses 
preuves prises dans l' Ancien Testament et qui prouvent que Jésus était bien le Messie, 
Isidore de Séville passa la plupart de son temps à prouver que les cérémonies juives 
étaient périmées et que seuls les sacrements chrétiens étaient efficaces pour le salut des 
ámes. Son livre eut une grande importance et influenga probablement la dégradation de 
la situation des juifs en Espagne. Voir PARKES, The Conflict of the Church and the 
Synagogue, p. 357-358. 

28 Le mot alma est aussi employé dans la Bible de Ferrare, 1553, éd. Venise. 

29 Cf. Isaie 1:1, dans PAZ Y MÉLIA, II, p. 57, glose 1. 

30 Cf. PAZ Y MÉLIA, II, p. 67-68, glose 118. 

31 Cf. PAZ Y MÉLIA, II, p. 71, glose 152. 
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l'Antéchrist — c'est à dire tous les oppresseurs d'Israél — sera vaincu et 
que la foi catholique aura triomphé?2. La définition — en trois points — 
du mot Ante Christo33 insérée dans le glossaire,34 est particulièrement 


32 Sera en aquel dia, tornara el Sefior segunda vez la su mano, etc (glose 149 sur 
Isaie XI:11, f. 270v?b, dans PAZ Y MÉLIA, II, p. 71): Algunos dizen que este dezir 
significo la venida del maluado Ante Xpo. e de todas las sus huestes, e la su infinida 
cayda, e el grande reparo de la santa madre egleja de la fe chatholica, e que seran fechos 
tantos miraglos como se fizieron a Israhel quando subieron de Egipto, e esta es la 
intencion de todos estos testos fasta enfin del capitulo. Cf. PAZ Y MÉLIA, IL p. 71. 

33 Cf. la définition du mot ANTE CHRISTO dans le glossaire de Moïse Arragel, 
dans le prologue au f. 16r?a ; Cf. PAZ Y MÉLIA, I, p. 21 : Ante christo quiere dezir 
contra del Mexias, e en la intencion deste ante christo o contra de Mexias son muy 
diuisos los latinos e los ebreos, que los latinos do quier que en las prophecias se falla 
ante christo, en algunas glosas desta biblia toman lo por el fijo del diablo que dizen 
que tiene de venir e seer mucho contra de la fe de Ihesu Xpo, el qual firme mente 
tiene la egleja rromana que fue el verdadero rey Mexias, e los judios avn esperan 
Mexias, bien por ende do quier que topan en las glosas en la venida del ante christo, 
que quiere dezir contra del Mexias, fazen a estas formales palabras tres declaraciones. 
Vna, que a las vezes lo toman por los tienpos de los cabtiuerios en que despues del 
perdimiento del templo fueron, e con razon dize que se pueden apropriar los tienpos de 
los cabtiuerios contra del Mexias, que el beneficio e tienpo del Mexias es libertad e 
remissyion e el tienpo de los cabtiuerios toda subjeccion. Dizen segunda, que venido 
el Mexias que oy esperan los judios e ellos en sus possessiones, que verna sobre 
Israhel vna gente Gog et Magog llamada, muy fuerte gente e grande e de batalla cos- 
tumbra, e que con ellos se juntaran todas las nasciones e vernan sobre Israhel, e dizen 
que los han de poner en infinidas temptaciones e angustias, e enpero que seran libra- 
dos, e a aquel tienpo los judios han por ante christo por se bien encasar apropriar la 
razon segund su difinigion contra del Mexias. Han los judios otra tergera manera de 
ante christo, conuiene a saber, que ellos esperan que verna vn Mexias del tribu, 
semen, stirpe de Joseph, el cual sacara a Israhel de cabtiuerio, e ellos asy sallydos, que 
bien assy como los egipcianos se arrepintieron por a Israhel licienciado auer en el su 
tierra yr e se juntaron e fueron contra ellos, que bien assy ellos sallydos de cabtiuo por 
mano del Mexias del tribu Joseph, se tienen las nasciones de juntar e yr 
sobre Israhel e tomaran por capitan a vn fijo de vn demonio vestido 
en la humana forma que se porna por nonbre Armilos et que batallara 
con este su Mexias e lo matara a el con muchos de Israhel e los 
porna en muy breue numero. E que ellos en esta angustia estando, que el 
señor Dios enbiara el Mexias, fijo de Dauid e matara al Armilos e le 
dixtruyra todas las sus conpañas e conuertira a todas las nasciones a 
la musayca ley e que premanesceran en ella en infinido. E assy conclu- 
yendo, han los judios tres maneras de ante christo, acatando a la difinigion de ante 
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instructive. Le troisiéme point décrit l' Antéchrist comme le fils d'un 
démon ayant revétu la forme humaine envoyé pour persécuter Israél. 
Cette phrase résonne d'un ton de provocation indéniable qui pourrait 
méme étre choquant. 


Comment ne pas identifier ce fils du démon qui laissera la nation juive 
décimée, à ce fils de Dieu qui avait revétu la forme humaine, et au nom 
duquel L'Eglise menait une lutte acharnée pour avilir et anéantir le nation 
juive ? 

Le temps du Messie serait celui de la rémission et de la liberté : ce 
n'était pas ce que vivait alors les Juifs d'Espagne. 


Ne nous trouvons-nous pas, là encore, devant un langage codé 
dénongant la situation actuelle ? Ce rappel des souffrances et des humi- 
liations infligées à son peuple est accompagné d'une menace de repré- 
sailles terribles pour les oppresseurs. 


Si l'expression santa fe catholica? est fréquemment utilisée dans les 
gloses, le mot « chrétien » n'y apparaît jamais. Pour désigner la foi 
chrétienne, le rabbin a employé les mots fe de Ihesu Xpo?6. 


La provocation et le sentiment de révolte se dessinent plus clairement 
encore, quand Moise Arragel conclut que le Messie convertira toutes les 
nations à la loi de Moise : (...) el señor Dios enbiara el Mexias, fijo de 
Dauid (...) e conuertira a todas las nasciones a la musayca ley e que 
premanesceran en ella en infinido (...). Et si l'on considére la glose sur 


christo : vna, el tienpo de los sus cabtiuerios; segunda, a la venida de Gog et Magog; 
tercera la venida de Armilos, de guisa que el judio que leyere en esta biblia 
ante christo, tomalo en quanto a qualquier destos tres tienpos, e el cristiano tomalo 
en quanto al tienpo que la fe rromana fuere puesta en temptacion e angustia, e asy el 
judio non ha por que se espantar quando en esta glosa oyere dezir en 
alguna prophecia o psalmo: esto se dize por el tienpo del maluado ante christo que 
cabtiuerios e Gog e Magog e Armilos avn segund ellos ante christo son, que quiere 
dezir contra del Mexias. 

34 Moise Arragel a inclus dans la deuxième partie de son prologue (fols 16r°a- 
19v?b) un glossaire alphabétique des mots nouveaux ou difficiles (termes philoso- 
phiques, mathématiques, théologiques...), des mots ayant une interprétation différente 
dans les théologies juive et chrétienne et des mots hébreux restés sans traduction 
(Adonay, beliyaal, ...). Cf. PAZ Y MÉLIA, I, p. 21-27. 

35 Cf. supra note 12. 

36 Cf. supra note 33. 
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Isaïe I5 : « ... pues que las otras nasçiones han de venir en la nuestra 
santa fe catholica, nos, que ssomos de ella, e la rescebimos en el monte 
Synay, conuienenos que las nos mismos sigamos e obseruemos. »37, il 
apparait que les mots santa fe catholica désignent aussi la loi de Moise?8, 
Or dans les commentaires, chaque fois qu'il parle de la venue du Messie 
et de la reconnaissance de la vraie foi, elle est désignée par les mots santa 
fe catholica3, 


Le rabbin répéte que la division entre les religions est à l'origine de 
toutes les guerres. Dans le commentaire sur Isaïe II:4, il écrit « Non es 
dubda que todas o las mas mayores batallas que en el mundo son, se 
causan por la diuision de las leyes como oy veemos. ... »*^9, Dans le 
commentaire sur Isaïe XI:6, il attribue encore la cause des guerres à la 
division des religions. 


Ses commentaires sur ce sujet sont inspirés de l'oeuvre de Moise 
Maimonide, Le Guide des Egarés (chapitre sur « l'Origine de la barba- 
rie » Ile partie, pesikta 11)41. 


Ces temps oú la persécution religieuse s'employait à soumettre les 
Corps et les esprits par la force n'étaient-ils pas réellement barbares ? 


LE MYSTÈRE DE L'ICONOGRAPHIE 


L'iconographie de la Bible de Moise Arragel est de type chrétien. 
D’après la lettre de frère Arias (f. 121”), elle fut copiée sur celle d'une 
Bible qui appartenait à la cathédrale de Toléde, par des peintres tolédans 


37 Cf. PAZ Y MÉLIA, II, p. 60, glose 29. 

38 Ici, il y a aussi une allusion aux juifs qui ne suivent pas les commandements 
de leur Loi. 

39 Cf. aussi glose 145 sur Isaïe XI:6 dans PAZ Y MÉLIA, II, p. 70. 

40 Cf. PAZ Y MÉLIA, II, p. 59-60, glose 27. 

41 Cf. MAIMONIDE, Le Guide des Egarés traduit de l'arabe par S. MUNK, suivi 
des Huit Chapitres traduit de l'arabe par J. WOLF, nouvelle éd. revue par C. MOPSIK, 
Paris, 1979, p. 435. 
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(quatre au moins, qui ont produit un travail de qualité inégale)?. Le 
manuscrit qui servit de modèle n'a jamais été identifié. 


En effet, rabbi Moïse avait catégoriquement refusé de se charger de 
l'enluminure. Le rejet de l'anthropomorphisme divin est l'un des thémes 
principaux de la philosophie juive médiévale*, Ce thème est largement 
développé dans la réponse que Moise Arragel fit parvenir à Don Luys de 
Guzmán. Un chapitre est consacré à l'interdiction de la représentation 
humaine dans le judaisme : ... e poniendo le figura a Dios, yriamos 
contra toda sciencia e verdat. [...] E, sefior, los judios a esto todo non 
sson conformes, que non entienden nin creen que Dios humanidat 
rescebido auer.[...] Por donde, segund yo, figuras o ymagines non ende 
de poner o mandar lycengiado seria, syn en mi ley pecar en lo a los 
pintores mandar, pues que yo non sse cosa en el ystoriar, remanesceria 
el mandar lo qual a mi syn cargo es muy inpossyble^^. La précision 
syn cargo pourrait suggérer le fait que le rabbin demandait d'étre dirigé 
par des instructions trés précises pour cette partie de la commande*. 


La lettre de frére Arias de Encinas montre bien que Moise Arragel 
n'avait jusque là fait aucune concession sur ce point : (...). E pues tan 
enduresçido judio queredes seer, en non menos querer mandar a los 
pintores en las ystorias poner figura en Dios, asy nin asy, en los mismos 
registros que vos yo dare, dire por escripto las ystorias que deuen 
ystoriar, e quando a la ystoria llegaredes, vos dexad en blanco aquello 
que vos entendades en que se pueden enformar los pintores por lo que 
yo dire por escripto en cada vn capitulo ; mayor mente que pues los 
maestros pintores seran desta cibdat, yo les fare ensseñar la biblia del 
sagrario de la egleja mayor, que es muy bien ystoriada, e ella e la mi 


42 Cf. Th. METZGER, The “Alba Bible’ of Rabbi Moses Arragel, dans Bulletin of 
the Institute of Jewish Studies, vol. III, 1975, pleine page 131-135 : deux mains 
principales de bonne qualité — une aux couleurs vives, l'autre aux couleurs plus 
nuancées — ont exécuté un tiers des miniatures et deux autres mains, une inégale et 
l'autre assez mauvaise mais ayant apporté une petite contribution ont fait le reste 
(p. 134). 

43 Cf. C. SIRAT, La philosophie juive au Moyen Age — selon les textes ma- 
nuscrits et imprimés, Paris, 1983, p. 38-46 (chez Saadia Gaon). 

44 Cf. la réponse de Moise Arragel au Grand Maítre, dans le prologue, Chapitre 
XII, f. 9rb-9va (dans PAZ Y MÉLIA, I, p. 11). 

45 Cf. W.S. LIPTON, Anti-Iconic Preliminaries to the ‘Alba de Alba’, dans 
Romance Philology, vol. XXIII, n? 1, Aoüt 1969, p. 17-38. 
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escriptura los enformara en lo que deuan pintar e ystoriar ; que bien assy 
tanto, quanto vos, syn enformacion e registro non podedes venir en 
cognoscimiento de las opiniones latinas, menos podedes vos venir syn 
enformaçion de maestros, en nuestras ystorias quales sson nin donde de 


pornan, e vos non tenedes al que fazer saluo mostrar les el registro mio, 
e ellos obrar. ... »46. 


Mais des éléments rabbiniques ont été insérés dans plus de 50 minia- 
tures tout au long du manuscrit. Le rabbin remettait des registros à frére 
Arias de Enginas qui les remettait peut-étre aux peintres. Cependant, le 
texte référant à ces détails rabbiniques n'est pas toujours rapporté dans le 
commentaire de Moise Arragel et ne pouvait donc pas influencer les 
artistes. (Cf. Cain et Abel, f. 29v). 


De plus, dans les commentaires, il y a parfois des insertions parlant 
de l'image, ce qui laisse supposer que le scribe écrivait avec l'image 
sous les yeux : e que esta señal es la crux de tres piernas, atal como lo 
fallaras en las fruentes de los omnes figurados aqui en esta ystoria aqui 
ystoriada, (...). (Cf. Ezéchiel IX:6, f. 323v?a). 


Le manuscrit qui servit de modéle à l'enluminure portait-il déjà ces 
éléments ? Le rabbin aurait-il lui-méme donné des indications orales aux 
peintres lors de l'exécution de certaines miniatures ? 


Le syncrétisme religieux qui apparait au niveau de l'image est un fait 
unique dont on ne connaît ni modèle, ni copie. 


MOÏSE ARRAGEL DE GUADALAJARA 


De Moise Arragel, nous savons peu de choses. Il vint probablement 
s'installer à Maqueda parce que la situation s'était largement dégradée à 
Guadalajara aprés les prédications meurtriéres de Vincent Ferrier. Nous 
savons d'aprés le prologue (f. 10v?b) qu'il était devenu orphelin depuis 


46 Cf. La réponse de Frère Arias de Enzinas à Moïse Arragel après qu'il ait fait 
part de ses réticences à faire ce travail, dans le Prologue au folio 12a, dans PAZ Y 
MÉLIA, I, p. 15. 
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sa tendre enfance, sans doute pendant les persécutions de 139147, Ceci 
nous permet de supposer qu'il avait au moins 32 ans au moment de la 
commande du manuscrit. Le nom « Arragel » est peu répandu dans la 
région de Toléde48. Moïse Arragel de Guadalajara doit sa notoriété à la 
Bible d' Albe. D'aprés la lettre du Grand Maítre, il était connu pour son 
érudition en matiére de judaisme mais il déploie à travers ses exposés, un 
savoir étendu à toutes les sciences de son temps. Il était féru de philoso- 
phie, mathématicien, médecin et astrologue ; il connaissait la théologie 
chrétienne peut-étre gráce aux registres fournis par frére Arias de 
Encinas. Et cependant, à part la Bible d' Albe, il ne reste aucun ouvrage 
de lui. 


On ne sait pas ce qu'est devenu Moise Arragel de Guadalajara. Il 
termina le manuscrit le vendredi 2 juin 1430 à Maqueda. Nous savons 
par le prologue, qu'au moment où il achevait le manuscrit, le rabbin 
n'avait toujours pergu aucun salaire ni dédommagemet pour son travail 
qui durait depuis huit ans. 


La majeure partie de la communauté juive de Maqueda se convertit au 
christianisme à la fin du XV® siècle. Mais le nom de Arragel ne figure 
pas dans la liste de ceux qui reçurent le baptéme*. Son fils était scribe, 
il se trouvait à Naples en 1469, où il signa un manuscrit : Je suis Isaac 
fils du savant (hakham), le rabbin Moise Ibn Al-Ragil, l'espagnol50, 


Quant au manuscrit, il fut d'abord envoyé à l'université de Salaman- 
que au dominicain Juan de Camora pour un examen préliminaire. Puis il 
fut soumis — peut-étre jusqu'en 1433 — à un examen minutieux au 


47 Cf. PAZ Y MELIA, I, p. 13 « ... por la pueril hedat en que huephano que- 
do ... », voir supra note 3. 

48 Nous savons que Samuel Arragel apposa sa signature sur un jugement rendu 
dans la communauté de Talavera (entre Tolède et Maqueda) en 1415 ; un autre Samuel 
Arragel est tailleur à Torrijos dix ans plus tard ; en 1450, Yucef Arragel, notaire des 
juifs prend une redevance annuelle sur deux maisons de l'hospice de la Miséricorde de 
Saint-Tome. Cependant, il n'existe aucune preuve de leur appartenance à la famille du 
rabbin. Cf. P. LEÓN TELLO, Judíos de Toledo, p. 198-199, Madrid, 1979 (C.S.I.C). 

49 Cf. manuscrit Leg. 198, num 23 du fonds de l'inquisition tolédane, conservé à 
l'Archivo Histórico Nacional, Madrid. 

50 Cf. Urbinate ebreo 7, manuscrit conservé à la Bibliothèque du Vatican, colo- 
phon au f. 122r. Il s'agit d'un livre des Psaumes, enluminé, écrit dans une écriture de 
style séfarade. 
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monastére franciscain de Toléde. Cet examen semble avoir été une sorte 
de dispute publique à laquelle assistaient des théologiens, des chevaliers, 
des juifs et des maures (fols 13 à 25 du prologue). Le manuscrit ne porte 
aucune trace de censure postérieure à la copie. 


Il disparut ensuite jusqu'en 1622, date de sa remise par l'inquisiteur 
Don Andrés Pacheco au Comte Duc d'Olivares. 


Il appartient aujourd'hui aux Ducs d' Albe, et est conservé à la « Casa 
de Alba » à Madrid?!, 


DESCRIPTION DU MANUSCRIT 
CODICOLOGIE 


Parchemin ; 445 x 291 mm aprés le renouvellement de sa reliure 
exécutée au XVIIIe siécle?2, III + 513 (515 feuillets numérotés) + I 
feuillets. Ecriture semi-cursive de type espagnol. Bien que la copie soit 
de mains différentes, l'écriture est toujours inscrite à la manière de 1'hé- 
breu par les scribes juifs de la péninsule Ibérique, c'est à dire, suspen- 
due à la ligne supérieure de réglure. Texte en 2 colonnes à l'encre brune, 
la plupart du temps encadré de gloses dans toutes les marges. Le nombre 
de lignes varie selon la décoration, la présence de miniatures et l'impor- 
tance des gloses. 


L'ordre des livres est celui de la Bible hébraique et non celui de la 
Vulgate sauf pour les Psaumes, Proverbes, Job et le Cantique des Canti- 
ques qui devraient suivre les 12 petits prophétes. 


Le manuscrit contient 325 enluminures, 29 lettres initiales décorées et 
de bordures décoratives meublées de dróleries à chaque début de livre. 
La répartition est la suivante : 


51 Des recherches postérieures nous ont permis de découvrir notamment que 
Moise Arragel était décédé en 1456 et que sa famille se trouvait alors à Toléde. Une 
thése de doctorat sur la Bible d' Albe a été soutenue le 22 novembre 1993 à l'Ecole 
Pratique des Hautes Etudes, V* Section. 

52 La reliure a été à nouveau restaurée en 1991. 
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Prologue : 5 enluminures, dont une en pleine page et un graphique. 
Genése (f. 26r), 46 miniatures, une en pleine page ; Exode, 29 (1 en 
pleine page au f. 88v représentant le Tabernacle du désert) ; Lévitique, 
1 ; Nombres, 18 ; Deutéronome, 2. Josué, 11 enluminures. Juges, 32 . 
Samuel : 30. Rois, 42. Isaie, 6. Jérémie, 17. Ezéchiel : 20. 12 petits 
prophétes, 18 enluminures (Osée, 1; Joél, 1; Amos, 3 ; Jonas, 2; 
Michée, 1 ; Zacharie, 10). Ruth : 4. Lamentations : 0, Cantique : 0, 
Ecclésiaste : 0. Esther: 12 enluminures ; Psaumes : 0. Job: 5. 
Proverbes : 0. Daniel : 15. Ezra : 0, Néhémie : 6. Chroniques : 0. 


DESCRIPTION DES ENLUMINURES 


1. Cérémonie de remise du manuscrit 


Miniature n? 5, f. 25v, fin du prologue (en pleine page). 


Cérémonie”? de remise du manuscrit au grand maitre de Calatrava, 
Don Luys de Guzmán, devant les pairs de l'ordre. Le grand maítre tróne 
au centre de l'illustration, tenant une épée dans une main et un livre dans 
l'autre. Le buste d'un ange ailé est représenté au dessus de sa téte, tenant 
la banniére blanche avec la croix rouge de l'ordre de Calatrava. Deux 
gardes, à droite et à gauche du tróne, tiennent chacun un sceptre doré à la 
main. A gauche, le dominicain, Don Vasco de Guzmán, à droite le fran- 
ciscain, frère Arias de Encinas, qui contribuèrent à l'élaboration de 
l'oeuvre, encadrent les sept oeuvres de miséricorde figurant les activités 
de l'ordre : donner à manger, à boire, chausser, vétir, rendre visite aux 
malades, consoler, enterrer. 


53 Nous ne savons pas précisément à quelle date l'examen du manuscrit prit fin ; 
la date de la harangue que fit Moïse Arragel devant les frères franciscains à Tolède est 
restée incomplète : ... en domingo ...(espace blanc) dias de noviembre, año de mil e 
quatro cientos e treynta .... (espace blanc) años. Il est trés probable néanmoins que 
cela se soit passé après l'an 1431 puisque le colophon donne la date de 1430 et que le 
manuscrit fut d'abord envoyé à Salamanque, au frère Johan de Camora, pour un 
premier examen (Cf. Biblia de Alba, Prologue f. 20r%a, PAZ Y MÉLIA, I, p. 28). 
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En bas, au centre, le rabbin Moise Arragel, à genoux, présente au 
seigneur le manuscrit ouvert. Il est humblement vétu d'un long manteau 
brun sans ornement, la barbe et les cheveux non taillés (seuls les 
indigents au plan médian, et le rabbin portent la barbe et les cheveux 
longs). Il arbore sur l'épaule la rouelle, obligatoire pour les juifs depuis 
le statut de Valladolid. Le 2 janvier 1412, Vincent Ferrier était en effet 
parvenu à imposer la publication d'un nouveau statut des juifs qui 
contenait 23 dispositions presque toutes prohibitives54. Trois articles 
imposent leur mise vestimentaire : elle devait étre humble, en tissu 
grossier et comporter un insigne distinctif visible, de couleur rouge. 
L'article 18 leur commande de porter la barbe et les cheveux longs. C'est 
dans cette tenue que Moise Arragel est représenté dans quatre des 
miniatures qui illustrent le prologue de la Bible d' Albe (fols 1v-25v). 


Il est à noter que chacun des personnages de cette scéne porte un 
costume ou un insigne propre à sa condition. 


2. Cycle d'Adam et Eve 


Miniature n? 7, f. 28r, Genèse II:7, 21-22 ; 111:4-6, 7, 8, 14, 19, 21, 
23-24 et IV:1. 


— Première séquence, en haut: Animation d'Adam (Gen. II,7), 
création d'Eve et bénédiction du couple (Gen. II, 21-22) ; 


- Deuxiéme séquence, au centre : Tentation et consommation du fruit 
défendu (Gen. III, 4-6), réprimande de Dieu (Gen. IIL,8). 


— Troisiéme séquence, en bas : Adam et Eve vétus de feuilles de vigne 
(Gen. 111,7) et punition du serpent (Gen. III, 14), expulsion du 
Jardin d'Eden (Gen. III, 23-24), Adam et Eve revétus de vétements 
de peau (Gen. IIL21), punition d'Adam (Gen. 111,19), naissance de 
Cain dans la douleur (Gen. IV,1). Pendant l'enfantement, Eve porte 
une main dans ses cheveux, ce qui, selon les travaux de l'Abbé 
Garnier, est une expression de douleur dans l’imagerie médiévales. 


54 Voir P. LEÓN TELLO, Judíos de Toledo, t. I, Madrid, 1979, p. 195-196 ; 
BAER, Historia de los Judíos, p. 439-441. 

55 Cf. F. GARNIER, Le langage de l'image au Moyen Age, Paris, 1982, p. 137- 
139. 
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La première illustration de la première séquence représente, en effet, 
l'Animation et non la création d'Adam. Dieu représenté comme le 
Christ?6, lui appose les mains autour du visage et insuffle le souffle de 
vie dans les narines de l'Homme agenouillé devant lui. 


La seconde illustration de la méme séquence est celle de la Création 
d'Eve sortant du coté d' Adam, conformément à la plupart des représen- 
tations médiévales37, Toutefois, le texte biblique et le commentaire tra- 
duits par Moïse Arragel, font mention du mot « côte » (costilla) et non 
du mot « côté »58. les peintres n'ont donc pas tenu compte du texte que 
l'enluminure illustrait mais plus probablement d'un modéle dont ils 
disposaient, conformément à ce qui est dit par frére Arias dans le 
prologue au f. 11v-12159. 


Un élément rabbinique a été inséré dans la représentation de l’ Arbre 
de la Connaissance, situé dans la premiére séquence entre la Création 
d'Eve et la Bénédiction du couple, ainsi que dans la deuxiéme séquence, 
à gauche, au début de la scène de la Tentation-Transgression. L’ Arbre 
porte deux espéces de feuilles différentes : des feuilles de pommier à 
gauche du tronc, des feuilles de figuier à droite. L'espéce de l'Arbre 
n'est pas définie dans la Bible et sa détermination a suscité de nombreux 
commentaires rabbiniques qui n'ont pas éclairci la question (notamment 
Genèse rabbah XV,7)®. Rashi a identifié l'Arbre comme étant un 
figuier, à partir de Gen. IIL7. Moise Arragel évoque ce commentaire 
mais fait état de l'incertitude des rabbins que l'image refléte bien : 
Cosieron foias de figera etc. Y a oyestes como opinion de algunos es ser 
el arbol del bien e mal saber figera, rrefuerçan el su dezir con este coser 


56 Dieu.Christ porte un premier vétement d'or symbolisant la nature divine, 
signe de l'inaltérable sur lequel s'ajoute un deuxiéme vétement, bleu symbolisant la 
double nature — divine et humaine — du Christ, le bleu étant la couleur de l'huma- 
nité (Cf. PASTOUREAU, Figures et couleurs, p. 16-17, 40). Ainsi le Christ revétit la 
nature humaine sur la nature divine. Son habit est rehaussé de franges ou de revers 
rouges symbole de son amour pour les hommes. 

57 Cf. KESSLER, The illustrated Bibles from Tours, p. 13-35. 

58 Le texte de Genèse Rabbah VII,3 fait cas de l'interprétation possible du mot 
hébreu zel' a dans le sens de «côte» aussi bien que côté, mais il n'est pas rapporté dans 
le commentaire de ce manuscrit. 

59 Cf. PAZ Y MÉLIA, Biblia ..., 1, p. 14-15. 

60 Cf. Th. METZGER, The “Alba Bible’ ..., dans Bulletin of the Institute of 
Jewish Studies, p. 131-135. 
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foias de figera, e sy asy fuese, deuiera dezir : tomaron foias del mesmo 
arbol, e de figera non dezir9! , 


Dans la troisiéme séquence, Adam et Eve chassés du Paradis ont 
revétu des vétements de peau qui symbolisent leur déchéance et un retour 
au stade de l'animalité. L'enfantement de Cain (scène très rarement 
représentée) est représentée de manière très crue et la douleur d'Eve, 
représentée par la saisie de ses cheveux, sert le commentaire selon lequel 
Cain était né entaché du péché originel. 


3. Cain et Abel?2 


Miniature n°8, f. 29v, Genèse IV:3-8 et Zohar 54b. 


Le cycle de Cain et Abel est représenté sur deux niveaux et se lit de 
droite à gauche. 


— Première séquence : offrande d' Abel (IV:4), offrande de Cain (IV:8). 


— Deuxième séquence : meurtre d' Abel par Cain (IV:8), réprimande de 
Cain par Dieu-Christ (IV:9-10). 


L'illustration de cette scène est un cas typique de l'insertion d'un 
élément rabbinique dans le modéle chrétien. Dieu est toujours figuré 
comme le Christ® et l'offrande à Dieu se fait à genoux®4 devant l'autel 
des sacrifices. Mais, le verset biblique n'indique pas la facon dont Cain 
tue Abel$5, le commentaire de la Bible d' Albe ne dit rien non plus. 


Toutefois dans le Zohar66 — principale oeuvre kabbalistique du 
Judaïsme du XIII* siècle espagnol — on trouve le passage qui inspira le 
peintre de cette miniature : « ... quand Cain tua Abel, il ne savait pas 
d’où faire sortir son âme, il le mordit donc avec ses dents comme un 


61 Cf. Biblia de Albe, Palacio de Liria, f. 29v°b et PAZ Y MÉLIA, Biblia ... I, 
glose 59, p. 105. 

62 NORDSTRÓM, Castilian Bible, p. 58-59. 

63 Cf. supra note 56. 

64 Cf. GARNIER, Le langage de l'image ..., p. 113-115. 

63 Voir à ce sujet l'article de R. MELLINKOFF, Cain and the jews, dans Journal 
of Jewish Art, vol. VI, p. 16-38. 

66 EJ., vol. 16, C. 1193-1215. 
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serpent. ... » (Zohar I,54b)67. En effet, la miniature montre Caïn sur 
Abel, les dents plantées dans la gorge ensanglantée de son frère. 


La représentation de Dieu et son assimilation au Christ ne peuvent étre 
que la contribution d'un artiste chrétien, alors que la mort par la morsure 
ne se trouve que dans une source littéraire juive. Au moins deux types 
d'interprétation ou de formation d'esprit sont ici présents. Le peintre a 
probablement suivi des instructions précises, au moins pour une partie 
de la miniature, émanant trés probablement de Rabbi Moise Arragel, à 
moins qu'un modèle chrétien ait déjà utilisé ce commentaire comme 
source d'information pour l'iconographie. 


La miniature décrit la brutalité et l'aspect répulsif du crime de Cain. 
La morsure pour provoquer la mort est un geste insolite et rarement (voir 
jamais dans le cas d'humains) représenté dans l'iconographie des ma- 
nuscrits. Néanmoins, dans les bas reliefs du choeur de la cathédrale de 
Toléde, cette scéne est représentée exactement de la méme facon : Cain 
mord Abel à la gorge conformément au texte du Zohar I, 54b. Il est donc 
probable que les artistes travaillant à Toléde sur les enluminures de la 
Genése de la Bible d' Albe connaissaient les fresques de la cathédrale et 
se sont servi du même modèle iconographiqueéS, 


4. Siege de Jérusalem par les rois d'Israél et de Syrie et 
annonce de la naissance d'Emmanuel 


Miniature n? 224, f. 267v, Isaie VIL:1, 13-14. 


Une ville entourée de tours et de remparts, Jérusalem, (dans la colon- 
ne a) est assaillie par un groupe de cavaliers en armure mauve, armés de 
lances (les rois de Syrie et d'Israél, verset 1) ; les chevaux de tête sont 
couverts de caparagons. Devant eux, quatre soldats casqués et vêtus de 
cottes roses, verte et rouge, juchés dans une bastide, se lancent contre le 
haut des remparts défendus par un seul archer en cotte verte. Dans la 
marge extérieure, Isaie est vétu d'une robe verte recouverte d'une cape 
rose aux revers rouges ; la téte auréolée d'un nimbe doré à pointes, il est 
à genoux et annonce au roi Achaz qu'une jeune fille concevra Emmanuel 


67 Cf. Le Zohar, traduit et annoté par C. MOPSIK, p. 279. 


68 Voir A. FRANCO, El Génesis y el Éxodo en la cerca exterior de la catedral de 
Toledo, dans Toletum, p. 129-134. 
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(verset 13). De son index pointé®? vers la jeune femme située dans la 
marge, au-dessus de lui, il la désigne au roi couronné, debout prés des 
remparts de la ville. Le roi est vêtu d'une robe bleue-mauve"? bordée de 
rouge. La femme enceinte, la téte auréolée d'un nimbe, est assise sous 
un portique au plafond coffré (verset 14). Les dimensions du person- 
nage le désignent comme étant le plus important de cette miniature7!. La 
jeune femme est vétue une robe rose aux revers verts — couleur de 
l'espérance?? —, recouverte d'une cape bleue-mauve — couleur de la 
royauté mais aussi de la Vierge?? aux revers jaunes — couleur de la 
foi'^ — ; elle tient un petit livre dans une main, l'autre main, paume 
ouverte indiquant l'acceptation de sa mission?5, désigne à droite le siège 
de Jérusalem. La miniature illustre le titre du chapitre : Corno el rey 
Achaz en Jerusalem, cercando estando del rey de Siria e del rey de 
Israel, le fue dicho : la alma concebira. 


Quelle cohérence idéologique y a-t-il entre les deux parties de cette 
illustration, le siège de Jérusalem (verset 1), et l'annonce de la naissance 
d'Emmanuel (versets 13-14) ? 


Dans la miniature, le costume de la jeune femme bleu, jaune et vert 
couleur de la royauté mais en méme temps couleur de la Vierge, de la foi 
et de l'espérance, sa téte auréolée d'un nimbe rond décoré comme celui 
des anges du Seigneur?6 l'identifient à une image mariale. Or, dans 
l'Evangile selon Saint Luc 11:33-35, la Vierge Marie est une fille de 
Sion”? et partant est le symbole de Jérusalem. La femme qui va enfanter 


69 Cf. GARNIER, Le langage de l'image ..., p. 166-169, l'index pointé indique la 
désignation de quelque chose à quelqu'un ; ici il s'agit de l'annonce de la naissance 
d'Emmanuel au roi Achaz. 

70 Le bleu est depuis le milieu du XIII? siècle la couleur archétypale de la 
fonction royale ; Cf. PASTOUREAU, Figures et couleurs, p. 16-18, 37-38, 40. 

71 Cf. GARNIER, Le langage de l'image ..., p. 42 et 67-71. 

72 Cf. PASTOUREAU, Figures et couleurs, p. 29-30. 

73 Cf. PASTOUREAU, F igures et couleurs, p. 16-17, 40. 

74 Cf. PASTOUREAU, Figures et couleurs, p. 29-30, 40. 

75 Cf. GARNIER, Le langage de l'image ..., p. 174-176. 

76 Cf. Ezéchiel, enluminure n? 255, ci-après. 

77 Cf. Bible de Jérusalem, p. 1485, note e : « Vraie fille de Sion, Marie portera 
en sa propre vie la destinée douloureuse de son peuple. Avec son fils, elle sera au 
centre de cette contradiction oü les coeurs devront se découvrir, pour ou contre Jésus. 
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est prise poétiquement par les chrétiens comme une image de la Vierge 
agressée par le Dragon (Apocalypse XII:13-17). Cette image est reprise 
du texte de la Genèse III:1578, L’assaut contre Jérusalem est lié à l'an- 
nonce de la naissance d'Emmanuel et est donc regu comme une préfi- 
guration de la Passion du Christ. L'association du siège de Jérusalem et 
de l Annonciation est donc tout à fait cohérente dans l’imagerie chré- 
tienne. 


5. Les fabricants d'idoles 


Miniature n? 228, f. 283r°b, Isaïe XLIV:12-14 


Trois hommes dans une forét sont à genoux devant une idole ayant la 
forme humaine. Chacun tient son outil à la main, une hache, une pioche 
et un marteau. Ils sont vétus d'une courte cotte respectivement bleu- 
mauve, vert et rouge ; l'idole est jaune d'or. Ces couleurs représentent 
les vertus théologales chrétiennes ; la Justice, l'Espérance, la Charité et 
la Foi. Au Moyen Age, chaque couleur symbolisait une Vertu ou une 
qualité et, en méme temps, un Vice ou un péché. Ici, elles représentent le 
Vice : le bleu, la sottise, le vert, la folie, l'amour infidéle, le rouge, 
l'orgueil, l'idole dorée représente l'adoration paienne, la félonie, la faus- 
seté, la trahison??. 


Ainsi, on peut lire que le fabricant d'idoles dévoie les vertus chré- 
tiennes et la divinité. Mais ne pourrait-on pas imaginer — qu'à l’insti- 
gation de Moise Arragel peut-étre, et, en tout cas, conformément aux 


Le symbole de l'épée peut s'inspirer d’Ezéchiel. 14 17, ou selon d'autres de Zaccharie 
12 10. ». 

78 Cf. Bible de Jérusalem, note b, p. 34 : « Le texte hébreu, annongant une hos- 
tilité entre la race du serpent et celle de la femme, oppose donc l'homme au Diable et 
à son «engeance», et laisse entrevoir une victoire finale de l'homme : c'est une pre- 
mière lueur de salut, le « Protévangile >. La traduction grecque, en commençant la 
derniére phrase par un pronom masculin, attribue cette victoire non au lignage de la 
femme en général, mais à l'un des fils de la femme ; ainsi est amorcée l'interprétation 
messianique qu'expliciteront beaucoup de Pères. Avec le Messie, sa Mère est impli- 
quée, et l'interprétation mariologique de la traduction latine ipsa conteret est devenue 
traditionnelle dans l'Eglise. ». Sur la femme parturiente menacée par le Dragon, voir 
M.-L. THÉREL, Le triomphe de la Vierge-Eglise, p. 158-167. 

79 Cf. PASTOUREAU, Figures et couleurs, p. 39-43. 
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idées qu'il développe dans tout le manuscrit à propos de la figuration 
humaine de Dieu —, le christianisme soit représenté à travers cette 
illustration, comme une religion d'idolátres ? 


Il n'y a pas de commentaires rapportés sur ce texte, dans le ma- 
nuscrit. 


Les photographies des planches sont la propriété personnelle de Sonia 
Fellous-Rozenblat. Les prises de vue et leur reproduction ont été effec- 
tuées gráce à la bienveillante autorisation de Son Excellence Monsieur le 
Duc d'Alba qui nous a ouvert sa bibliothèque au Palacio de Liria, à 
Madrid. 


Institut de Recherche et d' Histoire des Textes — CNRS, Paris 
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RESUMEN — RÉSUMÉ — SUMMARY 


La Biblia de Alba es un manuscrito miniado que contiene una traducción del 
Antiguo Testamento, del hebreo al castellano. 


La traducción fue encargada en 1422 por Don Luys de Guzmán, Gran Maestre de 
Calatrava, al rabino Moisés Arragel de Guadalajara, que la ultimó en 1430. 


Adornan el texto 325 miniaturas, respecto a las cuales no se conocen ni modelos 
ni copias, y algunas de ellas implican un sincretismo religioso peculiar, si no único, 
dentro de la producción iconográfica medieval. 


El texto bíblico va precedido de un prólogo, cuyo elevado interés histórico y so- 
ciológico permite percibir la idiosincrase del maestro Moisés Arragial de Guadalajara. 


Esta traducción esta acompañada de comentarios en los que la abundancia de 
referencias a las fuentes judías es exceptional. Los comentarios cristianos se incoporan 
siempre que hay divergencia en los puntos de vista de las dos doctrinas. Es el único 
manuscrito de doctrina comparada que queda de aquella época. 


La Biblia de Alba est un manuscrit enluminé contenant une traduction de l’ Ancien 
Testament d'hébreu en castillan. 


Le manuscrit fut commandé en 1422 par don Luys de Guzmán, alors Grand maître 
de l'Ordre de Calatrava, au rabbin Moise Arragel de Guadalajara qui le termina en 
1430. 


325 miniatures ornent le texte, pour lesquelles nous ne connaissons ni modèles ni 
copies et dont certaines arborent un syncrétisme religieux rare, sinon unique, dans la 
production iconographique médiévale. 


L’écriture suspendue à la ligne supérieure de réglure, dans une technique propre aux 
scribes juifs de la péninsule ibérique qui écrivaient l'hébreu, ainsi que quelques mots 
hébreux insérés dans le texte et dans certaines miniatures indiquent que les scribes de 
ce manuscrit avaient coutume d'écrire l'hébreu. Cette théorie nous semble confirmée 
par la découverte de deux manuscrits — dont l'un était inconnu et non répertorié 
jusqu'à une date récente — écrits en hébreu qui sont signés par l'un des scribes pro- 
bable de la Bible d' Albe, Isaac fils de Moïse Arragel de Guadalajara. 


Le texte biblique est précédé d'un prologue dont le trés grand intérét historique et 
sociologique permet de cerner le caractère du maître d'oeuvre, Moïse Arragel de 
Guadalajara. 


UN JUIF TRADUIT LA BIBLE POUR LES CHRÉTIENS 351 


Des commentaires accompagnent le texte dans lesquels l'abondance des références 
aux sources juives est exceptionnelle. Les gloses chrétiennes sont ajoutées chaque fois 
qu'il y a divergence de vues entre les deux doctrines. C'est le seul manuscrit de doc- 
trine comparée qui reste de cette époque. 


La Biblia de Alba est le document le plus important qui reste du règne de Juan II. 


The Biblia de Alba is an illuminated manuscript of the Old Testament written in 
Castillan Spanish. It was originally translated from the Hebrew. 


In 1422, Don Luys de Guzmán, then Grand Master of the Order of Calatrava, 
ordered the manuscript from Rabbi Moses Arragel of Guadalajara, who completed 
work on it in 1430. 


The text is decorated by 345 miniatures. There are no known models on which 
this miniatures could have been based, nor are there any known copies. Some of these 
miniatures display a level of religious syncretism that is rare, if not unheard of, in 
medieval iconography. 


The script is suspended on the superior line of ruling which is the technique 
employed by the Jewish Sefaradic scribes for the Hebrew handwriting. Some Hebrew 
words written in Hebrew characters in the text and in some miniatures suggest that 
the scribes of this manuscript were used to write Hebrew. This is confirmed by the 
discovery of two others Bibles (one of them unknown until june 22nd 1993), written 
in hebrew by Isaac, Moses Arragel's son, who was probably one of the scribes of the 
Biblia de Alba. 


The biblical text is introduced by a Prologue of exceptional historic and sociolo- 
gical interest. This Prologue clearly betrays the personality, and the masterful hand, 
of the author, Moses Arragel of Guadalajara. 


Commentaries accompagny the text. They are caracterised by an extraordinary 
wealth of references to original Jewish sources. Christian gloses are added wherever 
they represent a view point that differs from that of the Jewish commentary. The 
Biblia de Alba is the sole surviving manuscript from this period that compares two 
bodies of religious thought. 


The Biblia de Alba is the most important document in the reign of Juan the 
Second. 


RAFAEL RAMÓN GUERRERO 


ALGUNOS ASPECTOS DEL INFLUJO DE LA FILOSOFÍA 
ARABE EN EL MUNDO LATINO MEDIEVAL 


Aunque se haya insistido en que el reconocimiento oficial de la 
existencia del Islam como entidad distinta a la Cristiandad occidental no 
tuvo lugar hasta la celebración del Concilio de Vienne en 1312, sin 
embargo lo cierto e innegable es que el Islam había dejado ya sobre el 
mundo latino medieval una profunda influencia. Porque, en efecto, aun 
cuando en dicho Concilio se adoptara el acuerdo — a instancias de 
Ramon Llull, quien sostenía que la mejor manera de convertir a los 
infieles era por medio del aprendizaje de las lenguas! — de crear 
cátedras de árabe, hebreo, griego y siríaco en distintas Universidades, 
no obstante hacía ya mucho tiempo que los latinos se habían dado cuenta 
de la necesidad del estudio de las lenguas, como había afirmado en el 
siglo XIII Roger Bacon. Y la « visión apocalíptica del Islam »2, anterior 
al siglo XII, había dejado paso a otra perspectiva, que daría lugar a la 
adquisición de diversas aportaciones culturales que permitirían a algunos 
pensadores cristianos decir o postular que /a raison habite chez les 
musulmans, como ha señalado J. Jolivet?. 


Por los muchos e indudables testimonios que se nos han conservado, 
el contacto del Islam con la Cristiandad latina comenzó, por así decirlo, 
poco después de la presencia de los árabes en la Península Ibérica, a 
mediados del siglo VIII. Y desde entonces, y aunque las fuentes histo- 


1 Cf. B. ALTANER, R. Lullus und der Sprachenkanon des Koncils von Vienne, en 
Hist. Jahrbuch, 53 (1933), p. 190-219. F. DVORNIK, The Ecumenical Councils, New 
York, 1961, p. 65-66. 

2 Expresión de G.C. ANAWATI, La rencontre de deux cultures en Occident au 
Moyen Age : Dialogue Islamo-Chrétien et activité missionnaire, en Estudios Lulia- 
nos, 29 (1989), p. 159. 

3 L' Islam et la raison, d' aprés quelques auteurs latins des IX* (sic) et XII siècles, 
en L'arts des confins. Mélanges offerts à Maurice de Gandillac, publiés sous la direc- 
tion de A. CAZENAVE et J.-F. LYOTARD, París, 1985, p. 153-165. 
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riográficas poco digan, se inició un diálogo entre ambas civilizaciones 
que no cesaría hasta bien entrada la modernidad. La propia consideración 
de los cristianos por parte del Islam como « gentes del Libro » (ahl al- 
kitáb) favoreció el trato dispensado por el mundo islámico al cristiano y, 
a partir de ahí, el intercambio cultural, como quedó bien patente en el 
Oriente musulmán. 


Las primeras huellas de la influencia islámica pueden adivinarse en 
algunas de las herejías que parecen haber surgido en la Península durante 
el siglo VIII, en especial el adopcionismo de Elipando de Toledo y Félix 
de Urgel, doctrina que se presentó como un intento racionalista de expli- 
cación del dogma, proyecto muy cercano, al menos en apariencia, a la 
doctrina musulmana^. La ponencia presentada por el Dr. Epalza en este 
mismo Coloquio confirma esto que apunto. Y los testimonios de Álvaro 
de Córdoba en su Indiculus luminosus o de Eulogio de Córdoba en su 
Memorialis sanctorum libri tres? evidencian, por otra parte, el hechizo 
ejercido por la primitiva cultura arábigo-andaluza sobre el cristianismo 
hispano. 


Fue a partir del siglo IX cuando se iniciaron formalmente los 
contactos culturales entre árabes y europeos, al estar interesados éstos en 
recibir los conocimientos científicos que aquéllos estaban introduciendo 
y desarrollando en al-Andalusé. Y, aunque sabemos aún muy poco de 
estas relaciones iniciales, inciertas en muchos casos, se puede decir que 
con ellas se entablaron unas comunicaciones que más tarde habrían de 
fructificar muy positivamente. 


4 Cf. J.F. RIVERA, Elipando de Toledo. Nueva aportación a los estudios 
mozárabes, Toledo, 1940, especialmente p. 29-40. 

5 Testimonios recogidos por J.F. RIVERA RECIO, ob. cit., p. 34, notas 79 y 80. 
Testimonio de Álvaro citado también por J. VERNET, El Islam y Europa, Barcelona, 
1982, p. 23-24 : « Muchos de mis correligionarios leen las poesías y los cuentos de 
los árabes y estudian los escritos de los teólogos y filósofos mahometanos, no para 
refutarlos, sino para aprender cómo han de expresarse en lengua arábiga con más 
corrección y elegancia. ; Ah ! todos los jóvenes cristianos que se hacen notables por 
su talento, sólo saben la lengua y literatura de los árabes, leen y estudian celosamente 
libros arábigos, a costa de enormes sumas forman con ellos grandes bibliotecas y por 
dondequiera proclaman en alta voz que es digna de admiración esta literatura ». 

6 Cf. J. VERNET, O. c., pp. 20-28. 
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La presencia del joven monje Gerberto de Aurillac, el futuro Papa 
Silvestre II, en el obispado de Vich y en el monasterio de Ripoll para 
realizar estudios científicos? pone de relieve que la importancia de los 
tesoros árabes acumulados allí había trascendido las fronteras de la 
Marca Hispánica. En el siglo X, Cataluña ya se había abierto a las 
influencias musulmanas, ofreciendo sus monasterios la posibilidad de 
estudiar en las copias de obras árabes sobre astronomía, geometría y 
aritmética, realizadas en sus scriptoria’. Fue una primera influencia de la 
cultura musulmana en el ámbito cristiano, que revolucionó en cierta 
manera la Filosofía y la Ciencia de la época, fundamentalmente la 
Geometría y la Astronomía, áreas que se habían estancado en la tradición 
del quadrivium y que estaban aún sometidas a la lectura y comprensión 
de los Libros Sagrados, como ya estableciera San Agustín en su De 
doctrina christiana, segán apuntó mi maestro J.A. García-Junceda?. 
Comenzaron así a introducirse en el mundo cristiano medieval los deci- 
sivos progresos que los árabes habían realizado en estos campos, sobre 
todo los referentes al astrolabio, las tablas astronómicas y el uso de las 
cifras llamadas « árabes ». 


Pero este inicio de diálogo del Cristianismo medieval con la cultura 
musulmana sufrió un hiato que duró aproximadamente una centuria : el 
siglo XI. Hiato que pudo haber estado producido bien por una pérdida 
de curiosidad por parte del mundo cristiano hacia las riquezas científico- 
filosóficas del mundo árabe, o bien por una supuesta decadencia de la 
cultura hispano-árabe. Por lo que se refiere a este segundo aspecto, la 
decadencia no es admisible, puesto que sabemos con certeza que las 
mayores realizaciones científico-filosóficas tuvieron lugar en al-Andalus 
a lo largo de los siglos XI y XII. Y, en cuanto a la primera hipótesis, 
hay que decir que hubo un cambio de actitud de los cristianos respecto al 
mundo hispano-musulmán — y menciono directamente a éste porque fue 
el más cercano a la Europa cristiana — a raíz de la caída del Califato : 
parece que fue entonces cuando surgió la agresividad mutua entre las dos 


7 Cf. P. RICHÉ, Gerbert d' Aurillac. Le Pape de l'an mil, París, 1987, p. 23-27. 

8 Cf. P. BONNASSIE, La Catalogne du milieu du X* siècle à la fin du XI* siècle, 
Toulouse, 1975, vol. I, p. 340-341. 

9 El problema de las fuentes de la influencia árabe en España, desde los 
manuscritos de Ripoll al inicio de la Escuela de Traductores de Toledo, en Actas de las 
Jornadas de Cultura Arabe e Islámica, 1978, Madrid, 1980, p. 319-325. 
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entidades opuestas — Cristiandad e Islam —, que dio lugar a una 
radicalización de los sentimientos de ambas comunidades y que tuvo 
como consecuencia la paralización, al menos parcial, de los intercambios 
culturales10, 


Y digo parcial porque fue en la segunda mitad del siglo XI cuando 
aparecieron los que habían de iniciar el gran movimiento de traducción 
que tendría lugar en el siglo siguiente, verdadero medio — la traducción 
— del diálogo filosófico-científico entre el Islam y la Cristiandad. 
Iniciadores a los que la gran especialista M.Th. d'Alverny llama los 
« precursores » : Constantino el Africano y Alfano de Salerno!!, Pero 
fue ahora otra ciencia, la medicina, la que prevaleció : y al recuperar la 
medicina de Galeno, con ella se introdujeron también elementos filosó- 
ficos que comenzaron a ejercer su influencia sobre los primeros maestros 
del siglo XII, especialmente los vinculados a la Escuela de Chartres. 


Como señala d’Alverny, estos signos preliminares fueron seguidos 
por un esfuerzo mucho más amplio por adquirir vastos conocimientos. 
Esfuerzo que se tradujo ya durante el siglo XII en la gran tarea de ver- 
sión de obras del árabe (y del griego) al latín y que responde a tres tipos 
de preocupaciones tenidas por los cristianos medievales : inquietudes 
científicas, intereses religiosos y preocupaciones filosóficas. 


En primer lugar, el interés científico. La Edad Media tuvo como 
programa de estudio el propuesto por San Agustín en De doctrina 
christiana : el saber sobre las artes liberales!2, encaminadas a la lectura y 
comprensión de los textos revelados, como he señalado antes. Desde la 
época carolingia, los latinos disponían de suficientes materiales para el 
estudio, conocimiento y profundización de las artes del trivium ; sin 
embargo, el quadrivium había de limitarse a lo poco que el mundo de la 


10 Cf. J. A. GARCÍA-JUNCEDA, Art. cit., p. 323-325. J. VERNET, Las tra- 
ducciones científicas del siglo X, en Cahiers de Tunisie, 18 (1970), p. 47-59. 

11 Translations and Translators, en Renaissance and Renewal in the Twelfth 
Century, edited by R.L. BENSON & G. CONSTABLE with C.D. LANHAM, Cambridge 
(Mass), 1982, p. 421-462. 

12 Sobre las artes liberales en la Edad Media, cf. Arts libéraux et philosophie au 
Moyen Age, en Actes du Quatrième Congrès International de Philosophie Médiévale, 
Montréal, 27 aoüt — 2 septembre 1967, Montréal — Paris, 1969. También: The 
Seven liberal Arts in the Middle Ages, edited by D.L. WAGNER, Bloomington, 1986. 
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transición entre el período romano y el medieval había logrado acopiar : 
obras de Boecio, Casiodoro e Isidoro de Sevilla ; era necesaria entonces 
una gran tarea de básqueda y recopilación de obras que contribuyeran al 
desarrollo de las artes matemáticas. De ahí que obras de astronomía, 
aritmética, geometría, así como de otras disciplinas científicas como la 
óptica, alquimia, farmacología o medicina, fueran vertidas al latín desde 
finales del siglo XI y principios del XII. Y recordemos que la clásica 
estructura de las artes liberales comenzó a cambiar en los inicios del siglo 
XII, como lo prueba la obra de Pedro Alfonso, Disciplina clericalis, que 
establece las siguientes artes : dialéctica o lógica, aritmética, geometría, 
medicina (physica), música, astronomía y filosofía, según unos, o 
gramática, según otros!?. Esta alteración en la consideración de las artes 
liberales trajo consigo, me parece, un interés por las divisiones de las 
ciencias, que se reflejaría en la propensión de los latinos por las 
clasificaciones de las ciencias establecidas por los autores árabes : El De 
Scientiis de Domingo Gundisalvo y su obra modelo, el /hsá' al-“ulúm de 
al-Fárábi, podrían avalar esta sugerencia!4. A la versión de estas obras 
científicas contribuyeron, entre otros, el ya citado Constantino el 
Africano, Adelardo de Bath, Juan de Sevilla, Hermann de Carinthia y 
Roberto de Ketton. 


Una segunda preocupación fue la apologética, en la creencia de que 
un diálogo verbal podía ser más eficaz que el de las armas o el de la 
incomprensión, lo que les llevó a la traducción del Corán, primero al 
latín y luego a distintas lenguas romances, y de otros textos religiosos, 
como la apología del cristianismo, compuesta por ‘Abd al-Masih al- 
Kindi!5, El impulsor de este interés por la esfera religiosa fue el abad de 
Cluny, Pedro el Venerable, interesado en dar al cristiano, como dice 


13 PEDRO ALFONSO, Disciplina clericalis, introducción y notas de M.J. LA- 
CARRA, traducción de E. DUCAY, versión española con texto latino, Zaragoza, 1980, 
trad. en p. 54, texto latino en p. 117. 

14 Sin embargo, no todas las clasificaciones de las ciencias procedían del mundo 
árabe. Cf. G. DAHAN, Une introduction à la philosophie au XIIe siècle : Le Tractatus 
de Philosophia et partibus eius, en AHDLMA, 49 (1982), p. 155-193. 

15 Cf. J. MUNOZ SENDINO, Apologia de al-Kindi, en Miscelánea Comillas, 11 y 
12 (1942), p. 1-40 y 339-460. 
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J. Jolivetl6, un conocimiento de obras básicas sobre la religión musul- 
mana, puesto que pensaba que los « sarracenos » son hombres inteli- 
gentes y doctos, cuyas bibliotecas están llenas de libros sobre las artes 
liberales y el estudio de la naturaleza, de cuyo saber los cristianos han de 
apropiarse. En el despertar de este interés por la religión musulmana 
parece, de nuevo, haber jugado un importante papel el ya citado Pedro 
Alfonso, en cuya obra hay referencias y citas coránicas!?, 


Finalmente, la preocupación estrictamente filosófica, que no aparece 
hasta la segunda mitad del siglo XII, puesto que, como ha tratado de 
poner de manifiesto M.Th. d’Alverny!8, hay que realizar un atento 
examen de los documentos publicados para comprobar que el período de 
traducciones en Toledo comenzó, contrariamente a cuanto se ha afirmado 
hasta ahora, con posterioridad al episcopado de Raimundo, esto es, bajo 
su sucesor el obispo Juan (1152-1166). Destacaron los nombres de 
Domingo Gundisalvo, cuyo floruit hay que situar hacia los años 1178- 
1181, y del más prolífico de los traductores, Gerardo de Cremona, 
muerto hacia el año 1187. Y fue entonces cuando se tradujeron las obras 
de los más importantes filósofos árabes, con la única excepción de 
Averroes, que por esas fechas todavía estaba componiendo sus textos y 
comentarios, y que no comenzaría a ser conocido en la Europa cristiana 
hasta el siglo siguiente!9. 


Tal es, someramente descrito, el medio a través del cual se estableció 
la comunicación entre Islam y Cristiandad. No quiero, porque no es mi 
propósito aquí, entrar en la discusión y estudio de la llamada « Escuela 
de Traductores de Toledo », si existió o no como tal escuela, ni tampoco 


16 The Arabic Inheritance, en A History of Twelfth-Century Western Philosophy, 
ed. P. DRONKE, Cambridge, 1988, p. 115. Sobre Pedro el Venerable y su actitud 
hacia el Islam, cf. la clásica obra de J. KRITZECK, Peter the Venerable and Islam, 
Princeton, 1964. 

17 Cf. G. MONNOT, Les citations coraniques dans le Dialogue de Pierre Alfonse, 
Islam et chrétiens du Midi (XII*-XIV€ siècles), Toulouse, 1983, p. 261-277. 

18 Art. cit., p. 444-446. 

19 Cf. M. CRUZ HERNÁNDEZ, El problema cronológico de las primeras citas de 
Averroes por los escolásticos latinos, en Homenaje al Prof. Darío Cabanelas Rodrí- 
guez, O.F.M., con motivo de su LXX aniversario, Granada, 1987, p. 253-270, artí- 
culo donde se hallarán también unas interesantes páginas sobre Toledo y el origen de 
las traducciones. 
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en el problema de en qué momento se inició la tarea de traducción. Otros 
se han ocupado de ello y a ellos me remito?9, 


Lo que sí me provoca interés, aquello de lo que quiero ocuparme 
ahora, son las razones que movieron a los latinos a realizar traducciones 
de textos filosóficos. Es decir, me interesa saber por qué en un momento 
dado del siglo XII, y no antes, los cristianos medievales se vieron en la 
necesidad de traducir determinados escritos filosóficos y no otros. A 
primera vista puede verse rápidamente, e incluso comprenderse fácil- 
mente, la necesidad de la versión de textos científicos y, por qué no, de 
escritos de tipo religioso. Pero me parece que ya no está tan clara la 
necesidad de las obras filosóficas. O, al menos, es más difícil ver con 
tanta claridad ese menester. Por otra parte, es también motivo de interés 
saber qué parte o aspecto de la filosofía despertó la atención de los 
latinos : ¿ se trataba de temas vinculados con la ciencia ? O, por el 
contrario, ¿ eran cuestiones que tenían que ver con los de la religión ? 
à Se interesaron los cristianos precisamente por ellas en la medida en 
que los musulmanes los habían resuelto más o menos satisfactoriamente, 
y esta solución les podía servir, porque era justamente lo que ellos 
andaban buscando ? 


Podría pensarse, en primer lugar, que los latinos, queriendo conocer 
más obras de Aristóteles — cuyos textos ya comenzaban a ser traducidos 
directamente del griego por Jacobo de Venecia — , veían en los árabes y 
en sus obras filosóficas meros comentarios a la doctrina del filósofo 
griego, presentadas, incluso, como textos del mismo Aristóteles?!. Por 
otra parte, se podría sugerir que el fondo de pensamiento comün, exis- 
tente tanto en la reflexión latina como en la árabe, — a saber, el 
neoplatonismo — , pudo haber llevado a los latinos a la básqueda de 
textos en que se expusieran más amplia y sutilmente esas doctrinas 
tenidas por comunes. 


20 Además de los trabajos ya clásicos de M. ALONSO, M.Th. D'ALVERNY, A. 
GONZÁLEZ PALENCIA, Ch.H. HASKINS, J.M. MILLÁS VALLICROSA, J.F. RIVERA 
RECIO, M. STEINSCHNEIDER, G. THERY y J. VERNET, pueden consultarse los de 
J.A. GARCÍA-JUNCEDA, La filosofía hispano-árabe y los manuscritos de Toledo. Una 
meditación sobre el origen de la Escuela de Traductores, en Anales del Seminario de 
Historia de la Filosofía, 3 (1982-1983), p. 65-93, y J.S. GIL, La Escuela de Traduc- 
tores de Toledo y los colaboradores judíos, Toledo, 1985. 

2! Cf. D'ALVERNY, Art. cit., p. 451-452. 
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Sin negar esta doble posibilidad, y aun reconociendo que también 
debió desempeñar un extraordinario papel en el origen de las traduc- 
ciones, creo que debemos indagar por otros caminos, poco desbrozados 
aún, para comprender la necesidad y el empeño que los cristianos de la 
segunda mitad del siglo XII tuvieron respecto a las traducciones de obras 
filosóficas de autores árabes. Y ese itinerario al que aludo no es otro que 
la búsqueda por los latinos del siglo XII del ámbito propio de la razón, 
de la región donde se da la verdad de la ciencia. Porque no hay que 
olvidar que, como he descrito antes, el interés por el aspecto filosófico 
aparece sólo después de la propensión hacia la ciencia. Y, una vez 
conocida y desarrollada ésta, la cristiandad medieval no podía dejar de 
plantearse la cuestión del fundamento de la racionalidad de la ciencia. En 
este punto es en el que hay que insistir, en mi opinión, para resaltar la 
verdadera originalidad del llamado Renacimiento del siglo XII : en que 
hubo una ruptura completamente radical con la actitud que ante la ciencia 
se había mantenido anteriormente, ruptura que tuvo como una de sus 
consecuencias más importantes la nueva manera de considerar y estudiar 
la naturaleza. De aquí ese interés por los textos en que se tratara la 
cuestión del conocimiento de la verdad — de esa verdad científica — , es 
decir, por los tratados sobre el alma y el intelecto, y de ahí también la 
importancia de las obras sobre cuestiones físicas y metafísicas, en las 
que se planteaba — y resolvía a su manera — el fundamento último de la 
realidad. Porque, y esto creo que es un dato que no puede ser descui- 
dado aunque poco se ha tenido en cuenta, el hecho mismo de que se 
tradujeran determinados textos — los que interesaban — y no otros 
cualesquiera, implica por parte de los traductores — o de sus patro- 
cinadores — un gran conocimiento de la cultura árabe y musulmana en 
general y de su filosofía en particular. Fue este conocimiento el que 
determinó el criterio de selección de textos a traducir. 


Para comprender el inexcusable itinerario en el que se vieron aden- 
trados los latinos del XII, preciso es remontarnos un poco en la historia 
del pensamiento medieval. Sabemos que la filosofía fue considerada en 
los primeros momentos del mundo medieval como el esfuerzo del 
pensamiento por entender y analizar un mundo visto desde y por la 
Palabra Divina. Y ese esfuerzo fue creando unos vástagos, que enrique- 
cidos posteriormente, pudieron separarse del tronco al que pertenecían. 
El trivium y el quadrivium, medios para ayudar a la comprensión de la 
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doctrina sagrada, alcanzaron una indudable dignidad por sí mismos en el 
siglo XI, como ha puesto de manifiesto J. A. Garcfa-Junceda22. Y, entre 
las diversas artes, la que primero se independizó, la que primero luchó 
por sus fueros, fue la Dialéctica, precisamente porque era la ciencia que 
representaba más estrictamente las exigencias de la razón. Y al cargarse 
de valor especulativo, la Dialéctica favoreció el conocimiento y el estudio 
de cuestiones gnoseológicas y ontológicas2, 


La independencia y estructuración como saber autónomo de la Dia- 
léctica en el siglo XI significó un paso importante en uno de los pilares 
del pensamiento medieval : el de las relaciones fe y razón, que, consi- 
deradas hasta ese siglo como dos saberes parejos y complementarios, 
comenzaron a partir de ahora a ser vistos como dos campos distintos del 
saber. La Dialéctica se fue asentando como una sabiduría racional que 
podía llegar a situarse junto al saber basado en la autoridad de las 
Escrituras y de los Padres, incluso a enfrentarse con él. Sus exponentes, 
los dialécticos, estuvieron animados, en la mayoría de los casos, por una 
verdadera preocupación científica, adoptando una actitud nueva en la que 
enraizaría la nueva filosofía y la nueva ciencia. La Dialéctica, en suma, 
habría de ser la que preparara la recepción de la ratio, tal como ésta había 
sido apreciada en el mundo árabe musulmán y la que permitiera que el 
término philosophia, como ha anotado F. Van Steenberghen?4, se 
hiciera corriente en el siglo XII para designar el conjunto del saber 
científico elaborado por el esfuerzo de la razón humana. 


Hacia mediados del siglo XI es posible encontrar ya huellas evidentes 
de que en la sociedad latina se estaba produciendo una reflexión sobre la 
razón. Es bastante conocido el dato de que Berengario de Tours (1000 - 
1088) proclamó que la razón vale más que la fe. Cuando Lanfranco de 
Pavía, un dialéctico moderado, reprochó a Berengario en su De corpore 
et sanguine Domini adversus Berengarii Turonensis Opera?5 que, 


22 El siglo XI y la filosofía. El quiebro de la filosofía occidental en la Edad 
Media, en Fragua, 12 (1980) p. 13. 

23 Cf. J.A. GARCÍA-JUNCEDA, Dialécticos y teólogos. Ámbitos de suficiencia de 
la razón en el siglo XI, en Anales del Seminario de Historia de la Filosofía, 5 (1985) 
p. 173-238. 

24 Introduction à l'étude de la philosophie médiévale, Louvain — Paris, 1974, p. 
477. 

25 Ed. MIGNE, P.L. 150, cap. VII, col. 416D. 
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abandonando las autoridades sagradas, recurría a la dialéctica, Beren- 
gario le contestó en su De Sacra Coena diciéndole : « Ratione agere in 
perceptione veritatis incomparabiliter superius esse, quia in evidenti res 
est, sine vecordiae cecitate nullus negaverit »26, La razón es lo que hace 
al hombre semejante a Dios, y la dialéctica es el arte de la razón. Por 
ello, — dice Berengario — el hombre ha de recurrir a la Dialéctica, 
porque ella se presenta como el ámbito de la verdad : « Maximi plane 
cordis est per omnia ad dialecticam confugere, quia confugere ad eam ad 
rationem est confugere »?!, 


Cuando Berengario propuso su interpretación del dogma eucarístico, 
se le recriminó ser y pensar como filósofo, por su declaración de 
atenerse a la evidencia racional en detrimento del misterio, lo que implicó 
el descrédito de la filosofía y la condena de « tous les libres raison- 
neurs », como dijo B. Hauréau en su Histoire de la Philosophie Scolas- 
tique, quien ya antes había afirmado que la opinión condenada bajo el 
nombre de este famoso sectario — Berengario — no era simplemente 
una aserción paradójica enunciada por un teólogo, sino una conclusión 
filosófica rigurosamente deducida de premisas nominalistas29. Los ata- 
ques contra el uso de la razón, contra los philosophantes — entendiendo 
a éstos como aquellos que en el siglo XI adoptaron una nueva actitud 
ante los saberes profanos — , menudearon en el ámbito de los llamados 
« teólogos »?0. « Esforcémonos en probar, con la ayuda de la gracia 
divina, que ninguna facultad humana es suficiente, por lejos que se 
extienda, para comprender la sublime grandeza de los sacramentos », 
decía Adelmán de Lieja?!, condiscípulo de Berengario en Chartres y 
Tours. 


26 BERENGARII TURONENSIS, De Sacra Coena adversus Lanfrancum, ad fidem 
codicis Guelferbytani edidit et notis instruxit Dr. W.H. BEEKENKAMP, Hagae 
Comitis, 1941, XXIII, p. 47. 

27 Ibidem. 

28 Histoire de la Philosophie Scolastique, Premiere partie, París, 1872, p. 234. 

29 B. HAURÉAU, De la Philosophie Scolastique, París, 1850, Tome prémier, 
p. 159-160. 

30 Sobre la denominación del movimiento de los Teólogos, cf. el artículo ya 
citado de J.A. GARCÍA-JUNCEDA, Dialécticos y Teólogos..., en las páginas 209-213. 

31 Adelmanni ad Berengarium Epistola, MIGNE, P.L., t. CXLIII, col. 1294 D : 
« Conamur enim, adjuvante divina gratia, ostender quod nulla facultas humana ... 


ALGUNOS ASPECTOS DEL INFLUJO DE LA FILOSOFÍA ÁRABE 363 


Pero es que la propia actitud de los antidialécticos anunciaba la 
preocupación que había en el siglo XI por la razón. El mismo Adelmán 
dio muestras de su preocupación por el alcance de la razón cuando 
escribía en su carta a Berengario : « Hay muchas cosas que sólo pode- 
mos hacer por el sentido, como ofr y ver ; hay otras, como leer y escri- 
bir, que requieren del concurso común del sentido y del intelecto ; a la 
mayoría, en cambio, no puede acercarse nadie por medio del sentido, 
como la razón de los números, las proporciones de los sonidos y todas 
aquellas nociones de las cosas incorpóreas, que cualquier intelecto, puro 
y perfeccionado por el uso, merece percibir... Propongamos como 
ejemplo el mismo bautismo. Veamos qué puede descubrir ahí el sentido 
y qué la razón. Preguntado el sentido del tacto, responde que hay algo en 
estado líquido ; si por casualidad está en una vasija, la vista no duda qué 
clase de líquido es ; pero el gusto, aplicado como un tercer testigo, 
muestra sin titubear que es agua. Posteriormente, a no ser que me 
equivoque, el sentido no puede cumplir en este asunto su misión. Pero la 
razón penetra profundamente en el interior y mira atenta y perspicaz- 
mente la naturaleza no sensible, esto es, que es móvil y confusa, hámeda 
substancialmente, fría por naturaleza y que puede convertirse en aire o en 
tierra, y si acerca de la naturaleza de las aguas puede indagarse alguna 
otra cosa que conozcamos o ignoramos. Sin embargo, de qué modo el 
alma es regenerada por el agua y por el espíritu y es otorgado el perdón 
de los pecados «es algo que la razón no puede saber» : de la misma 
manera que hace poco se enseñaba que el sentido de la carne no puede 
elevarse a la excelencia de la razón, así ciertamente la razón tampoco 
puede aspirar a este inescrutable arcano »??. Hay un reconocimiento del 


nequaquam tamen sufficiens sit (quamlibet se extendat) ad comprehendendam altitu- 
dinem sacramentorum ». 

32 Ibidem, cols. 1294 D - 1296 A : « Sunt namque multa quae solo sensu cor- 
poris agimus, sicut audire et videre ; pleraque, sicut legere et scribere, quae commu- 
niter sensu cum intellectu administrat ; plurima vero, ad quae sensui nullus prorsus 
accessus esse potest, sicut ad rationem numerorum, ad proportiones sonorum, et 
omnino ad notiones rerum incorporearum, quae omnia quilibet intellectus, sed purus 
atque etiam usu limatus percipere meretur... Proponamus itaque baptismum ipsum, et 
quid ibi sensus, quid ratio deprehendat, videamus. Liquorem esse aliquem, interrogatus 
tactus pronuntiat ; visus, si forte in vase est, quisnam liquor sit addubitat ; sed 
gustus, tanquam tertius testis adhibitus, aquam esse incunctanter explorat. Ulterius, 
nisi fallor, hac in re officium suum sensus non pollicetur. At ratio longe lateque 
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poder de la razón ; pero hay también, como vemos, un aceptar y afirmar 
que esta razón tiene unos límites naturales. Se trata, por tanto, de algo 
que permanece en la naturaleza de las cosas y que no puede alcanzar a lo 
sobrenatural, al ámbito propio del misterio, de los sacramentos. 


El valor y la capacidad de la razón fueron reconocidos por todos. 
Cuando el más famoso de los antidialécticos, Pedro Damiano, denun- 
ciaba una situación factual de la época en que vivía y que le atemorizaba, 
era porque él mismo se sentía arrastrado por ella : su conciencia le 
reprochaba la atracción que sobre él ejercía el racionalismo33. Hubo, 
pues, reflexión sobre la razón ; una reflexión que se manifestó en la 
exigencia por parte de algunos autores de que las fuerzas de la razón se 
probaran en el ámbito del estudio sagrado. Como ha apuntado A. 
Cantin, esto es un indicio de que en los años en que se formaba San 
Anselmo se estaba originando un giro del pensamiento, se estaba pre- 
parando una nueva edad de la razón?4, Y son justamente estos años los 
que constituyen el preludio del renacimiento del siglo XII, durante el 
cual, como ya he dicho, la Cristiandad se volvería, en búsqueda de un 
fructífero diálogo sobre la razón, hacia el Islam. 


La realidad de este giro, difícil de captar, puede apreciarse, en cierta 
medida en la visión que sobre el Islam ofrecen los pensadores de los 
siglos XI y XII de que se ha ocupado J. Jolivet en uno de sus artículos 
ya citado35 : San Anselmo, Adelardo de Bath, Pedro Abelardo y Pedro 


penetrat interius, naturamque insensibilem perspicaciter intuetur, hoc est, mobilem 
atque obtusam esse, humidam substantialiter, frigidam naturaliter, in aerem sive in 
terram converti eam possibile esse : et si quid adhuc aliud, quod novimus aut igno- 
ramus, de natura aquarum indagari potest. Quomodo autem per aquam et spiritum 
anima regeneretur, peccatorumque remissio tribuatur : sicut sensus carnis paulo ante 
docebatur non posse ad rationis excellentiam ascendere, ita profecto et minus forsitan 
valet ratio ad hoc inscrutabile arcanum aspirare ». 

33 Cf. J.A. GARCÍA-JUNCEDA, Dialécticos y teólogos, p. 218-219. J. GONSET- 
TE, Pierre Damien et la culture profane, Louvain — París, 1956, p. 16-37, pone de 
manifiesto algunos textos en los que la insistencia de Pedro Damiano en despreciar la 
cultura profana parece muy sospechosa. 

34 Saint Anselme au départ de l'aventure européenne de la raison, Les mutations 
socio-culturelles au tournant des XI*-XII* siècles, en Colloque organisé par le CNRS, 
Le Bec-Hellouin, 11-16 juillet 1982, Paris, 1984, p. 611-612. 

35 P Islam et la raison... 
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el Venerable. En los cuatro está presente, implícita o explícitamente, la 
idea de que entre los árabes la razón es considerada como algo cuyos 
derechos son superiores a los de la autoridad. San Anselmo, en el Cur 
Deus homo, obra dirigida a judíos y pagani (= musulmanes), no quiere 
apelar a las autoridades de la Escritura y la expone siguiendo un método 
que se atiene al más puro uso de la razón. Adelardo de Bath transmite la 
idea de que de los árabes se aprende la ciencia moderna bajo la guía de la 
razón. Pedro Abelardo, en su Diálogo entre un filósofo, un judío y un 
cristiano, establece la idea de la íntima conexión entre ley natural y ley 
cristiana, entre la razón filosófica y la revelación, siendo el « Filósofo » 
un personaje imaginado por Abelardo como nacido en tierras del 
Islam?6, Pedro el Venerable, en fin, reconoce en los musulmanes no 
sólo su carácter de racionales, sino también el de ser capaces de razonar 
(non solum rationales, sed rationabiles). Concluye su artículo J. Jolivet 
señalando la variedad de estos cuatro autores, pero recordando su 
proximidad histórica. 


Parece oportuno, por consiguiente, hablar de la aparición de una 
nueva conciencia de la razón, cuyas primeras señales de fecundidad 
están en los dialécticos del XI, que se apuntalan poco a poco en las obras 
de San Anselmo y Pedro Abelardo, en el ámbito filosófico, y de Ade- 
lardo de Bath y Pedro el Venerable en los ámbitos científico y religioso, 
y fraguan definitivamente en la segunda mitad del siglo XII, cuando la 
razón dialéctica, fortalecida por la razón científica, quiere hallar en la 
filosofía árabe no sólo fundamento y consolidación, sino también punto 
de apoyo para alcanzar su pleno desarrollo. Se trata, en definitiva, de 
una nueva forma de hacer y pensar, que tiene como personaje central al 
« intelectual », figura que será a partir de ahora el representante de la 
cultura y del que nacerá la institución universitaria3”. 


Los latinos, pues, se vieron obligados a buscar una fundamentación 
de la racionalidad a la que necesariamente se veían expuestos, tanto por 


36 Del mismo J. JOLIVET puede verse su Abélard et le Philosophe (Occident et 
Islam au XII siècle), en Revue de I’ Histoire des Religions, 164 (1963), p. 181-189 ; 
reimpreso en : Aspects de la pensée médiévale : Abélard. Doctrines du Langage, 
Paris, 1987, p. 53-61. 

37 Cf. H, SANTIAGO-OTERO, Fe y cultura en la Edad Media, Madrid, 1988, 


apartados 2 : Maestros y Centros intelectuales, y 3 : Enseñanza y vida intelectual, p. 
71-239. 
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la creciente importancia concedida a la razón, tal como se deducía de la 
Dialéctica, como por la exigencia de la verdad científica, poco ha descu- 
bierta. Y se volcaron hacia el mundo árabe, donde se habían dado tres 
líneas de interpretación de la razón : la de los zanádiqa, que conside- 
raban que la razón era la ánica vía por la que el hombre accede a la 
verdad ; la de los teólogos mu ‘tazilies, que, en parte como respuesta a la 
anterior, entendían que la razón era un medio para hacer explícito el dato 
coránico y cuanto hiciera referencia a Dios ; y, en fin, la lectura hecha 
por los falásifa : la vía de la razón es paralela, pero independiente, del 
camino de la revelación?8, 


De estas tres corrientes, dos fueron conocidas por la Cristiandad 
medieval : la teológica, a través, sobre todo, de La guía de perplejos de 
Maimónides ; la otra, la de los filósofos, por las obras que de éstos 
fueron traducidas. Ambas, independientemente del valor que en su 
propia cultura tuvieron, contribuyeron a la idea de que las verdades de la 
fe pueden ser expuestas con ayuda de la Dialéctica y sometiéndose a las 
reglas de esta disciplina. Pero, a la vez, aportaron un nuevo espíritu de 
independencia de los ámbitos de la razón y de la fe, que fraguaría en la 
secularización del saber filosófico, independizándose éste del saber 
teológico. Así, un primer ámbito de influencia y de diálogo entre el Islam 
y la Cristiandad medieval se ejerció sobre las relaciones entre fe y razón, 
de larga tradición en las distintas filosofías medievales. Y si interesó a 
los cristianos fue, en parte, porque los musulmanes ya habían hallado 
una solución que de alguna manera podía inspirarles. 


Pero, a su vez, el problema de la razón llevó a los latinos medievales 
a plantearse el problema del conocimiento de la verdad. Si la razón era 
considerada por los filósofos árabes como la fuente del conocimiento de 
la verdad, en una línea que, platónica en el fondo, sin embargo tenía 
mucho que ver con la doctrina aristotélica, ¿ cómo compaginar su lec- 
tura con la interpretación de la iluminación agustiniana, de raíz estricta- 
mente platónica ? Surgió así el empeño por los tratados sobre el alma y 
el intelecto, donde los filósofos árabes exponían sus doctrinas, tratando 
de dilucidar las teorías aristotélicas del De anima. Empeño en el que 


38 Cf. R. RAMÓN GUERRERO, La filosofía árabe medieval, en Los límites de la 
Razón en la Edad Media, Actas del I Congreso Nacional de Filosofía Medieval, Zara- 
goza 12-14 diciembre 1990, Zaragoza, 1992, p. 129-157. 
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concurrieron también dos hechos : los conocimientos que los médicos 
latinos tuvieron del Canon aviceniano y su interés por el Liber de anima 
seu sextus de naturalibus del filósofo musulmán, y el predominio del 
pensamiento platónico-agustiniano en los círculos filosóficos del XII, 
como ya señaló hace cuarenta años M.Th. d'Alverny??, dando lugar al 
llamado por Gilson « agustinismo avicenizante », movimiento de 
síntesis de las doctrinas de S. Agustín, el Pseudo Dionisio y Avicena%, 
cuyo origen hay que establecer en la obra original del traductor Domingo 
Gundisalvoii, 


Hay que señalar en este punto, para que pueda tener una perfecta 
comprensión el hecho del interés de los latinos por la teoría del conoci- 
miento expuesta por los árabes — que habría de incorporarse y explicitar 
la teoría platónico-agustiniana — , que ya desde comienzos del siglo XII 
había elementos que permitían sospechar la existencia de otra doctrina 
del conocimiento : la aristotélica, que, expuesta de alguna manera por 
Boecio, había sido desarrollada hasta donde pudo — porque no tuvo 
opción al conocimiento de los textos de Aristóteles — por Pedro 
Abelardo, al hablar de la teoría de la abstracción en sus tratados de 
lógica. Supongo que esto llamó también la atención hacia aquellos textos 
donde se sospechaba que esta doctrina estaba explicada y analizada. 


Vinculado al problema del conocimiento está el del ser. El mundo 
medieval, hasta el siglo XII, carecía de un bagaje intelectual completo 
sobre la doctrina metafísica. Las escasas especulaciones que sobre esta 
parte de la filosofía habían desarrollado no eran más que ecos lejanos del 
neoplatonismo. El desconocimiento de la obra aristotélica impidió una 
reflexión profunda sobre la estructura misma de lo real. Y, sin embargo, 
la indagación metafísica se había ejercido a la sombra del problema de 
los universales y también planteada por la cuestión de las relaciones entre 


39 En su L'introduction d'Avicenne en Occident, en La Révue du Caire, 27 
(1951), p. 130-139. Cf. también A. BIRKENMAIER, Le róle joué par les médecins et 
les naturalistes dans la réception d' Aristote au XIIE et XIII? siècles, Varsovia, 1930. 

40 Cf. E. GILSON, Pourquoi saint Thomas a critiqué saint Augustin, en 
AHDLMA, 1 (1926-27), p. 5-149. Les sources gréco-arabes de l' augustinisme avi- 
cennisant, en AHDLMA, 4 (1929), p. 5-107. 

41 Cf. N. KINOSHITA, El pensamiento filosófico de Domingo Gundisalvo, 
Salamanca, 1988 ; prólogo de M. CRUZ HERNÁNDEZ, Una introducción a Domingo 
Gundisalvo, p. 9-21. 
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Creador y creatura. Como ha mostrado — y permítaseme citarlo una vez 
más — Jolivet en uno de sus estudios sobre Pedro Abelardo4^?, el 
problema enunciado por Porfirio establece, por una parte, una cuestión 
de lenguaje, semántica, y, por otra, al evocar la oposición entre Platón y 
Aristóteles y al estudiar la correspondencia entre la estructura del 
lenguaje y la de lo real, favorecía la especulación metafísica. 


La reflexión metafísica realizada por Gilberto Porreta, a partir de la 
meditación boeciana y del planteamiento del problema de los universales 
en su vertiente semántica“, preparó el camino para recibir las doctrinas 
metafísicas elaboradas en el mundo musulmán. Se añadió a ello el 
conocimiento de la Física y la Metafísica de Aristóteles, que ofrecieron 
nuevos planteamientos a las cuestiones del fundamento ültimo y del ori- 
gen de la realidad. Sin embargo, la solución propuesta por Aristóteles, 
divergente y aun contraria a la doctrina religiosa, hizo que se necesitaran 
de forma más acuciante unas interpretaciones que permitieran explicar y 
desentrañar el sentido del texto aristotélico de manera más o menos 
acorde con el dogma religioso. 


El reconocimiento por parte de los filósofos árabes — al-Fárábi y 
Avicena — de la existencia como un aspecto constituyente del ser, 
distinto de la esencia y concebido aparte de ella, favoreció la explicación 
del relato de la creación, como puso de relieve E. Gilson“, y permitió 
que las doctrinas físicas y metafísicas del filósofo griego fueran 
estudiadas y aceptadas, modificadas o rechazadas por los latinos, dando 
lugar a la elaboración y desenvolvimiento de nuevas formas del pensar 
filosófico, que fructificarían, como he apuntado ya, a lo largo del siglo 
XIII. 


42 Non-réalisme et platonisme chez Abélard. Essai d' interprétation, Abélard et 
son temps, en Actes du Colloque international organisé à l’occasion du 9* centenaire 
de la naissance de Pierre Abélard (14-19 mai 1979), Paris,1981, p. 176-177. 

43 Cf. L. M. DE RIK, Gilbert de Poitiers. Ses vues sémantiques et métaphy- 
siques, Gilbert de Poitiers et ses contemporains. Aux origines de la Logica Moder- 
norum, en Actes du VIT? symposium européen d'histoire de la logique et de la séman- 
tique médiévales, edité par J. JOLIVET et A. DE LIBERA, Nápoles, 1987, p. 147-171. 

^4 La notion d'existence chez Guillaume d'Auvergne, AHDLMA, 15 (1946) p. 
55-56. 
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Acabo ya. He querido poner de manifiesto en las páginas que ante- 
ceden que el diálogo entre el Islam y el Cristianismo latino medieval en el 
ámbito filosófico no surgió de la nada. El terreno europeo estaba previa- 
mente abonado, primero por los iniciales contactos científicos a partir del 
siglo X ; segundo, por el propio desarrollo interno del pensamiento 
latino, con el creciente interés por la razón y su independencia de la 
autoridad ; tercero, por las versiones de textos científicos y religiosos 
árabes, que pusieron de relieve un modo distinto de entender la razón. El 
pensamiento latino medieval, pues, había de entrar en un productivo 
diálogo con el pensamiento filosófico árabe. Y los campos en que este 
diálogo se desenvolvió fueron los referentes a la razón, al conocimiento 
y al ser. Las obras de Domingo Gundisalvo, Guillermo de Auvergne y, 
en fin, Tomás de Aquino, nos han dejado un claro testimonio de ello. 


Universidad Complutense, Madrid 


RESUMEN — RÉSUMÉ — SUMMARY 


Aunque el contacto de la cristiandad occidental con el Islam comenzó pronto, sin 
embargo las relaciones no fructificaron hasta el siglo XII, en el que, primero en el 
ámbito del quadrivium y de algunas artes mecánicas, después en el de la religión y, 
finalmente, en el campo de la filosofía, se obtuvieron resultados beneficiosos y dura- 
deros. En este último ámbito, el de la filosofía, la principal influencia de la cultura 
musulmana sobre la latina se dejó sentir principalmente en dos áreas de conoci- 
miento : en el de la razón, por la necesidad de dar fundamento racional a la verdad de la 


ciencia, y en el del ser, por la necesidad de hallar el fundamento último de toda la 
realidad. 


Bien que tót engagées, les relations entre la chrétienté occidentale et l'islam ne se 
développèrent pas avant le XII? siècle où, d'abord dans le domaine du quadrivium et de 
certains arts mécaniques, puis dans celui de la religion et, enfin, dans celui de la phi- 
losophie, il s'en suivit des résultats avantageux et durables. Dans ce dernier domaine, 
celui de la philosophie, la grande influence de la culture musulmane sur la culture 
latine se fit surtout sentir dans deux champs de connaissance : celui de la raison, vu la 
nécessité de donner un fondement rationnel à la vérité de la science, et celui de l'étre, 
vu la nécessité de trouver le fondement ultime de toute la réalité. 
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Although the contact of the western Christian world with Islam started soon, the 
relations did not bear fruit until the twelfth century, when lasting and benefical results 
were obtained, first within the area of the quadrivium and of some mechanical arts, 
then on the area of religion and, lastly, in the field of philosophy. In this latter field, 
the main influence of Muslim culture over Latin culture was felt mainly in two areas 
of knowledge : the one of Reason, from the need of providing a rational basis for the 
truth of Science, and in the one of Being, from the need of finding a definite basis for 
all the real world. 


JOAQUÍN LOMBA FUENTES 


EL PAPEL DE LA FRONTERA SUPERIOR 
EN LA TRANSMISIÓN 
DEL PENSAMIENTO ISLÁMICO A EUROPA 


Ante todo, quisiera acotar geográfica y cronológicamente el marco al 
que quiero referirme en esta intervención. Porque, por Frontera Superior 
quiero entender no solo la región llamada durante el perído musulmán al- 
tagr al-a'là, o Frontera Superior, sino también lo que luego será la 
Corona de Aragón cristiana, a saber : Aragón y Cataluña. Ambos terri- 
torios, el musulmán y el cristiano, vienen a coincidir más o menos, en 
sus orígenes, hasta el punto de que algunos, para abarcar a ambos, pre- 
fieren hablar simplemente del Valle del Ebro . Sin embargo, en la época 
cristiana, esta demarcación se va ampliando tanto en lo político como en 
lo cultural. Políticamente, la Corona de Aragón se extiende por el Norte, 
hacia el sur de Francia, de modo que desde el s. XI hasta el s. XIII, las 
anexiones y uniones de regiones francesas a Cataluña son continuas. 
Así, a comienzos del s. XII Ramón Berenguer IV y Alfonso II, se 
anexionan la Provenza y el Languedoc que los retienen durante casi 
ciento cincuenta años, hasta el Tratado de Corbeil (1258), aunque, 
después de esta fecha, siguen a intervalos dominando el Rosellón y la 
Cerdaña. Por otra parte, el afán expansionista catalano-aragonés toma 
también la otra dirección, la del Sur y la del Mediterráneo, extendiéndose 
hasta las Baleares (1232-1235), Valencia (1238), Alicante (1304) y más 
tarde hasta Nápoles y Sicilia (1392). 


Todos estos avatares políticos están sustentados y atravesados, de 
arriba abajo, por una comunidad cultural de base que, a la hora de 
historiar la transmisión del saber islámico en esta región, hace que se 
incluyan bajo esta denominación de Frontera Superior a Aragón, Cata- 
luña, Valencia, Mallorca y, sobre todo, el Sur de Francia (la Provenza y 
el Languedoc). Entre todas estas regiones hay una comunidad de 
problemas intelectuales, de intereses científicos, de intercambios de 
maestros y libros, de afinidades lingüfsticas que hacen imprescindible el 
tratamiento simultáneo de todas ellas, como si de un solo bloque 
cultural, político y geográfico se tratase. 
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Cronológicamente, por otro lado, hay que incluir tanto la época 
islámica como la cristiana. Precisamente una característica muy impor- 
tante del modo de transmitir esta región a Europa todo el acervo cultural 
musulmán, se basará en el modo de vida intelectual que se practicó en 
ella durante la época islámica. Es curioso que muchos de los caracteres 
de la cultura de los siglos musulmanes, se prolongarán a través de la 
dominación cristiana, de forma que puede hablarse de una sola cultura 
sin solución de continuidad durante casi setecientos afíos, desde 
comienzos del s. VHI hasta finales del XV. 


Porque creo que está bastante claro que en la Península hay dos 
maneras bastante diferenciadas de trasmitir la filosofía y la ciencia 
musulmanas a la Europa cristiana : una es la castellana, con su foco más 
importante : la Escuela de Traductores de Toledo ; y otra, la Nororien- 
tal, la de la Frontera Superior. Y son dos maneras distintas porque el 
subsuelo intelectual de ambas franjas era también distinto. 


Ante todo, hay que observar que el paso del árabe al latín que se 
llevaba a cabo en la Escuela de Toledo, tenía graves problemas, sobre 
todo en los comienzos. En efecto : como es sabido, las versiones se 
realizaban leyendo Juan Hispano el texto árabe, diciéndolo en voz alta en 
romance y pasándolo luego, del romance al latín su compañero Domingo 
Gundisalvo. Juan Hispano, judío que había vivido en territorio musul- 
mán, conocía las dos lenguas, el árabe y el castellano ; Domingo, por el 
contrario, solo el castellano y el latín. Ahora bien, ni el romance estaba 
todavía preparado para recibir todos los matices técnicos de la rica 
terminología árabe, ni tampoco estaba preparado el latín para acomodarse 
a la nueva filosofía aristotélica, tanto del mismo Estagirita como de sus 
comentaristas musulmanes. Si a ello se añade lo precario e indirecto del 
método de traducción, no cabe duda de que los resultados, meritorios 
por demás, no podían ser de la fidelidad y exactitud que se podía haber 
esperado. 


Una de las excepciones a lo dicho es el caso de Gerardo de Cremona, 
que ya en la segunda mitad del s. XII se lanza a traducir, él solo, del 
árabe al latín, contrastando, además, los textos con el original griego. 
Así, traduce de este modo, por ejemplo, a Tolomeo, a Galeno, a Aris- 
tóteles, a Temistio y a Alejandro de Afrodisias, aparte de los comentarios 
musulmanes de al-Färäbi y de Avicena. 


Por otro lado, Toledo da toda la impresión de ser más un centro 
europeo instalado en Castilla que una iniciativa netamente hispánica de 
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cara a la cristiandad. En efecto, ya el mismo iniciador de la Escuela es un 
francés, el obispo Raimundo de Sauvetát ; y los que a ella acuden son, 
entre otros, el italiano Gerardo de Cremona, los ingleses Daniel de Mor- 
lay, Alejadro Neckham, Alfredo de Sareshel, Miguel Scoto. Solamente 
parecen hispánicos unos pocos, entre ellos los dos primeros colabora- 
dores, Domingo Gundisalvo y el enigmático Juan Hispano, aparte del 
canónigo toledano Marcos. 


Y algo que sorpende, en consecuencia, es lo que José Luis Abellán 
comenta a propósito de este trasvase de cultura musulmana a Europa, 
por medio de Toledo : « Lo primero que llama la atención es que, tras la 
valiosa aportación de las escuelas de traductores del s. XII, que tan de- 
cisivamente influyó en el apogeo filosófico medieval europeo, en España 
apenas se notase su efecto. La evolución de la filosofía cristiana se 
produce como si en este pais no hubiera tenido lugar un enriquecimiento 
tan importante de la cultura occidental. Apenas se tiene aquí conciencia 
de la producción de Ibn Hazm, Ibn Tufayl, Averroes, Ibn Gabirol, 
Maimónides, ni siquiera de las obras de Domingo Gundisalvo y Juan 
Hispano, que, en consecuencia, carecen de repercusión en la literatura de 
los siglos XIII y XIV. Por el contrario, en la parte reconquistada de la 
Península se retorna a la cultura visigoda o isidoriana, como vimos que 
ocurría premeditadamente con Fernando III. Una característica también 
importante de este período es que se abandona el latín y se produce, por 
primera vez, una eclosión de obras en romance castellano [...]. Los 
historiadores de la filosofía han recalcado cómo la España del s. XIII no 
supo ponerse a la altura del legado filosófico recibido a través de los 
traductores del siglo anterior, empobreciéndose el ámbito de la reflexión 
y del pensamiento. Quizá en las universidades recién fundadas faltó la 
tradición escolar de las escuelas parisienses ; el caso es que en él se 
produce una baja considerable respecto del nivel que había alcanzado la 
filosofía en el siglo anterior, haciéndose deudora del legado isidoriano y 
de algunos materiales aristotélicos que penetraron a través de las traduc- 
ciones alfonsíes »l, 


Este afán toledano de traducir del árabe al latín se da también en otros 
muchos lugares, como es en Sicilia, Nápoles, Bolonia y, en concreto, 


1 JL. ABELLÁN, Historia Crítica del Pensamiento Español, Madrid, 1979, t. I, 
p. 230. 
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dentro de la Península Ibérica, en la Corona de Aragón. En efecto, 
precisamente el primer traductor que aparece en el panorama es Gerberto 
de Aurillac (999-1003) que, en la segunda mitad del s. X, vive en Vic, 
trabajando bajo la dirección del obispo del lugar y con la ayuda de su 
amigo Llobet de Barcelona. De este modo, tomando los materiales de la 
Frontera Superior, lleva a cabo las primeras versiones de obras matemá- 
ticas e introduce en Europa las cifras árabes y el uso del astrolabio. Es 
que en esta región había varias bibliotecas con materiales árabes más que 
abundantes para esta labor. La de Vic era una de ellas, junto con las de 
Montserrat, La Seu d'Urgel y, sobre todo, del Monasterio de Ripoll que, 
en 1046 se sabe tenía 192 manuscritos que luego se fueron incremen- 
tando, hasta ser una de las bibliotecas más importantes de la zona. De 
este modo, a todo lo largo del Valle del Ebro y en Cataluña, se sabe que 
surgieron varios centros de traducción, similares al de Toledo, uno de 
ellos, en torno a Ripoll, constituyéndose así en uno de los más impor- 
tantes. Los otros : Barcelona, Tarazona, Pamplona, a los que, al igual 
que en Toledo, acuden también extranjeros como Hermann de Carintia, 
Roberto de Brujas, Roberto de Chester y, en concreto, en el de Barce- 
lona, Platón de Tívoli, colaborador del judío barcelonés Abraham bar 
Hiyya, del que luego hablaré. Junto a éstos aparecen también, como en 
Toledo, algún español como es el caso de Hugo de Santalla en Tarazona 
y de Esteban Arnaldo, en Barcelona. 


Pero no es ésto, ni mucho menos, lo más importante que hay que 
destacar en la tarea de transmisión llevada a cabo por la Frontera Su- 
perior y Corona de Aragón, puesto que la idea y el método son similares 
a los que se practican en Castilla, en la Escuela de Traductores de 
Toledo. Ni tampoco está la diferencia fundamental en que hagan uso del 
catalán, en lugar del castellano romance, como lengua filosófica, Ramón 
Llull en el s. XIII y Francis de Eiximenis y Bernardo Metge en el XIV, 
entre otros. Siendo importante este aspecto, sin embargo no es el fun- 
damental. 


En efecto, creo que las notas diferenciales, respecto a Castilla y a 
Toledo, son dos, principalmente : una el protagonismo que tienen los 
judíos y la lengua hebrea en esta labor transmisora ; otra, la existencia 
de una comunidad intelectual en la Frontera Superior, con vida y 
personalidad propias, que, extendiéndose desde la época islámica hasta 
el final de la Edad Media cristiana, hace de transmisora, como 
consecuencia de su propia fuerza y vitalidad interiores. Ya no se trata 
solamente de traducir y de exportar sin beneficiarse de lo que se envía 
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fuera, sino de todo lo contrario : de crear una vida intelectual, filosófica 
y científica, propia y de tal envergadura que se irradia por sí sola hacia el 
exterior europeo. Es el caso contrario al de Castilla. Y en cuanto al punto 
primero, es verdad que los judíos desempeñan también un papel 
primordial en Castilla como traductores del árabe, pero, como veremos, 
no con la misma fuerza y autonomía que en Aragón, Cataluíia y Sur de 
Francia. Más aün : como también podremos ver, se da en esta zona un 
circuito cerrado de influencias muy interesante entre la cultura musul- 
mana, la judía y la cristiana hasta el punto de que se van a potenciar unas 
a otras, dando por resultado esa cultura autónoma de la que acabo de 
hablar y que será la que entregue a Europa lo mejor del pensamiento y de 
la ciencia islámicas y judías. 


Vayamos ante todo al tema primero de las traducciones que se llevan a 
cabo en la Frontera Superior. En realidad, si hay versiones directas del 
árabe al latín, tanto en Castilla como en Aragón, es porque la Europa 
cristiana está ávidamente interesada por esa avalancha de ciencia y 
filosofía que le ofrece la cultura musulmana. Pero es que no sólo son los 
cristianos los interesados en el tema. Son también las comunidades 
judías, sobre todo del Noreste de la Península y Sur de Francia, las que 
demandan ese saber, desde el territorio cristiano en que viven. Esta 
demanda es tanto más imperiosa cuanto, como observa C. Sirat?, a partir 
del s. XII y XIII la cultura se populariza en Cataluña y Provenza, 
pasando a ser propiedad de la clase media y no solo de las elites cultiva- 
das, como ocurría anteriormente ; con lo cual la presión de la demanda 
era mucho más fuerte y extensa. Además, el interés por la filosofía y por 
la ciencia, había crecido, sobre todo ante las perspectivas que ofrecía, 
tanto para la religión como para el saber profano, el pensamiento de 
Averroes y de Maimónides que, nada más producirse, fué conocido en 
los círculos intelectuales catalanes y provenzales. 


Ahora bien, estos judíos del Norte de la Península y del Sur de 
Francia, a diferencia de los que habían vivido en territorio musulmán, 
incluidas las amplias zonas musulmanas de la Frontera Superior (Zara- 
goza, Tudela, Lérida, por ejemplo), sólo conocían el hebreo y las len- 
guas romances correspondientes. El latín, como lengua culta, en primer 


2 SIRAT, C., A History of Jewish Philosophy in the Middle Adge, Cambridge, 
1985, p. 212-213. 
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lugar, no estaba todavía acomodado a la nueva terminología filosófica y 
científica ; en segundo lugar, era la lengua de aquellas escuelas y luego 
universidades, a las cuales no tenían acceso los judíos. En consecuencia, 
hasta el s. XIII la cultura islámica habrá de llegar a los judíos norpenin- 
sulares, del sur de Francia y de Europa, en hebreo. El latín, por tanto, 
desde esta perspectiva y por el momento, ya no es el protagonista prin- 
cipal como ocurría en Toledo. 


En consecuencia, las versiones hebreas de la literatura científica y 
filosófica musulmana serán directas, sin el paso ni contraste con las 
latinas. Solamente a partir de la segunda mitad del s. XIII empezarán a 
interesarse los judíos por las traducciones latinas de las mismas obras 
que ellos habían vertido al hebreo. Pero ese interés no va más allá de un 
mero considerarse mutuamente, de un somero intercambio de puntos de 
vista. C. Sirat concluye así, refiriéndose a estos primeros tiempos : « La 
frecuencia de estas traducciones [del árabe al hebreo] parece indicar que 
en general el latín no era bien conocido ; es también posible que fuera 
más fácil para un doctor judío conseguir un libro, de un correligionario 
que de un colega cristiano. También se debe recordar que en la Edad 
Media leer y escribir no iban siempre juntos. Mucha gente era capaz de 
leer pero no de escribir y es posible que los doctores judíos pudieran leer 
el latín pero no copiar un manuscrito que les interesase, mientras que 
podían hacerlo en hebreo. Así, la influencia del medio intelectual cris- 
tiano se hizo sentir más o menos de acuerdo con los autores, pero rara- 
mente estuvo por completo ausente »3. 


Sin embargo la situación comienza a cambiar un poco a partir del 
s. XIV de modo que en el XV se llegan a traducir algunas obras del latín 
al hebreo. Algunos ejemplos : Abraham Salom que vivió en Cataluña 
durante el s. XV y que murió en 1492, traduciendo, del latín al hebreo, 
la Philosophia Pauperum atribuida a Alberto Magno y las Quaestiones 
sobre el Organon de Aristóteles de Marsilio de Inghen. El Regimen 
sanitatis de Arnaldo de Vilanova (junto con otras obras del mismo autor) 
fué traducida en Avignon en 1327 por Isaac ben Yósef ha-Levi llamado 
Crescas Vidal de Caslar. Abraham Avigdor tradujo al hebreo la Intro- 
ducción al Arte de Bernardo Alberto. Eliyah ben Yósef Habilio tradujo 
obras de Santo Tomás, tres tratados de Guillermo de Ockham y tal vez 


3 SIRAT, C., op. cit., p. 344. 
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un libro de Vicente de Beauvais. Azarfa ben Yôsef ben Abba Mari (de 
Perpignan) tradujo la Consolatio pkilosophiea de Boecio. Y así otras 
muchas más obras que se vertieron del latín al hebreo entre 1310 y 1320. 


Tratamiento aparte merece el caso del oscense Mose Sefardí que se 
convirtió al cristianismo, al parecer en el año 1106, adoptando el nombre 
de Pedro Alfonso*. Conocedor del árabe, del hebreo y del latín (en su 
condición de judío residente en tierras islamizadas pero convertido al 
cristianismo) ejerció una muy importante labor traductora y transmisora 
de los saberes matemático, astronómico, médico y filosófico musul- 
manes en Europa. Viajó a Inglaterra donde fué médico del rey Enrique I, 
componiendo varias obras científicas, algunas de las cuales eran traduc- 
ciones del árabe al latín. Una de ellas, en latín, fué resumida y recensio- 
nada por Walcher de Malvern en 1120 y en ella se explica la manera de 
determinar la posición del sol, la luna y los nodos ascendente y descen- 
dente, a fin de calcular los eclipses. Además, Pedro Alfonso compuso 
otra obra sobre Cánones y Tablas astronómicas en que, dirigiéndose a 
todos los estudiosos y filósofos franceses e ingleses, les animaba a dejar 
los antiguos saberes y a asumir la nueva ciencia más avanzada de los 
musulmanes. El libro es un tratado inspirado en las tablas y cálculos de 
al-Jwarizmi, enseñando, a la vez, el uso del astrolabio. De esta última 
obra quedan dos versiones, una, la dicha de Pedro Alfonso y otra com- 
puesta por Adelardo de Bath, en la cual también intervino el propio 
Pedro Alfonso, en opinión de Millás Vallicrosa. 


Por otro lado, a propósito de esta manera de introducir la ciencia 
musulmana en Europa traduciendo directamente del árabe al latín, hay 
que subrayar que precisamente la Fontera Superior se distinguió por los 
saberes matemáticos, astronómicos y médicos, de los cuales era buen 
exponente la obra de Mose Sefardí o Pedro Alfonso. Baste recordar 
algunos nombres de ilustres musulmanes : Yahyà ibn 'Aylàn, muerto 
alrededor del 893, 'Abd Allàh ibn Ahmad al-Saraqusti que, nacido en 
Zaragoza, murió en Valencia en 1056, los cordobeses avecindados en 
Zaragoza al-Kattáni y al-Kirmani y, finalmente, el gran zaragozano Ibn 
Bayya o Avempace, por no citar sino sólo algunos de muestra. Esta 


4 Véase : M.J. LACARRA, Diciplina clericalis. Pedro Alfonso, Zaragoza, 1980 ; 
PEDRO ALFONSO, Zaragoza, 1991 y J.M. MILLÁS VALLICROSA, Nuevos estudios 
sobre la Historia de la Ciencia Española, Barcelona, 1960, p. 107 y ss. 
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apretada pléyade de científicos que ocupa sobre todo la época taifal desde 
1018 hasta 1110, explica el que la Frontera Superior, el posterior 
Aragón, Cataluña y Sur de Francia, se dedicasen con todo entusiasmo a 
propagar por Europa los nuevos saberes musulmanes aprendidos en la 
Frontera Superior. 


Todo lo dicho quiere decir que las comunidades judías y el hebreo, en 
la Frontera Superior, desempeñaron un papel primordial en el trasvase 
de la cultura musulmana escrita en árabe a la Europa medieval, tanto 
cristiana como judía. Tanto cristiana como judía, porque, a primera 
vista, podría parecer que los ánicos interesados en estas traducciones del 
árabe al hebreo y luego del latín al hebreo hubieran sido los judíos y 
nada más que ellos. Sin embargo no es así : como veremos, la propia 
cultura judía de la Frontera Norte tuvo un influjo extraordinario en el 
medievo cristiano europeo por dos conductos : en primer lugar, por las 
mismas obras escritas en hebreo que llevaban toda la impronta del pen- 
samiento y ciencia musulmanes y que influyeron poderosamente en el 
pensamiento cristiano, como es el caso de Ibn Gabirol y de Maimónides, 
sobre todo. Y, en segundo lugar, la convivencia, pacífica o de contro- 
versias, que tuvo lugar en la Frontera Superior de la Península. No cabe 
duda de que las famosas Disputas de Barcelona (1263) y de Tortosa 
(1413-1414), avivaron de forma extraordinaria la reflexión filosófica y 
teológica de cristianos como San Vicente Ferrer, Raimundo Martí y otros 
muchos. Como dice J. N. Hillgarth5 la diferencia, precisamente, entre la 
actitud de Alfonso X en Castilla y Ramón Llull en Mallorca-Cataluña, 
estriba en el afán apologético de éste, frente al puramente científico del 
rey castellano. Es que la política cristiana catalano-aragonesa, con res- 
pecto a los judíos, giraba en torno, primero, de la economía y, segundo, 
del afán de convertir de una vez por todas al cristianismo al pueblo judío. 
Y no cabe duda de que este contacto, aunque fuera proselitista, propició 
multitud de zonas de trasvase y de influencia. Si a ello añadimos, por 
ejemplo, el caso de los conversos al cristianismo, los influjos aún son 
mayores. Recordemos el Dialogus contra iudaeos de Pedro Alfonso que 
en medio de su defensa de la fe cristiana deja deslizar multitud de 
conceptos musulmanes y judíos que, sin duda, dejaron su impacto en el 


5 JN. HILLGARTH, The attitudes of Ramón Llull and of Alfonso X of Castle to 
Islam , Actas del V Congreso Internacional de Filosofia Medieval, Madrid, 1979, 
p. 825-831. 
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mundo cristiano. Pero a este trasvase del mundo islámico al cristiano, a 
través del protagonismo judío y del hebreo, volveremos luego. Ahora 
me quisiera detener en un aspecto de esta labor transmisora de la lengua 
hebrea, operada en la Frontera Superior. 


El árabe, en su contacto con el mundo griego, bien directo, bien a 
través de las traducciones siríacas, había elaborado, desde el comienzo, 
una terminología extraordinariamente precisa. Más aún, en muchos 
casos la había enriquecido : baste recordar los términos ‘agl, nutq, ‘ilm, 
hikma (intelecto, razón, ciencia, sabiduría) que en árabe significan 
muchas más cosas que sus originales griegos a los que traducen. La 
misma palabra latina medieval Metaphysica (con todo el contenido actual 
que tiene), es bien sabido que debe mucho más a la tradición musulmana 
que a la griega. Ahora bien, el hebreo, por el contrario, como dice G. 
Sermoneta « por muchos siglos, no supo o no quiso crear un lenguaje 
técnico-filosófico autónomo, adaptado a la abstracción metafísica o al 
rigor del discurso lógico. En la práctica, hasta el siglo XII, el hebreo por 
lo que respecta a la filosofía, depende totalmente del árabe »7. 


En efecto, todos los filósofos judíos, hasta el s. XII son arabo- 
parlantes y escriben en árabe : Sa'adia Gaón, Maimónides, Isaac Israelí, 
Ibn Paquda, e incluso Yehüdá ha-Levi uno de los más originalmente 
hebreos entre los filósofos que vivieron en el área de cultura islámica. De 
esta manera, sigue Sermoneta, se da « una simbiosis perfecta [con el 
árabe], una dependencia casi total, que bloqueó necesaria y naturalmente 
por muchos siglos el proceso creativo y formativo de una terminología 
filosófica autónoma y el nacer de un lenguaje estrictamente técnico, 
directamente expresado en hebreo »$. 


Esta situación de inmadurez y ambigüedad terminológicas, se agravó 
en el s. XII, precisamente en el noreste de Espaíia y en Provenza, al 
entrar en contacto los judíos, no sólo con los araboparlantes de antiguo 
que les habían dado su lengua y cultura, sino también con los latino- 


6 Véase I. PÉREZ FERNÁNDEZ, Influjo del árabe en el nacimiento del término 
latino-medieval «Metaphysica», Actas del V Congreso..., p. 1099-1109. 
7 G. SERMONETA, L'ebraico tra l'arabo e il latino nella trattatistica filosofica 


medievale : Un ponte segnato dal passaggio di due tradizioni terminologiche e cultu- 
rali, Actas del V Congreso..., p. 145. 


8 G. SERMONETA, L 'ebraico tra l'arabo wy Op. cit., .p. 145. 
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parlantes y latinoescribientes. Esta situación de doble frente lingüístico 
(y, a veces, triple, por las lenguas romances, catalana, provenzal, 
italiana...) agravó los titubeos y la indeterminación del hebreo a la hora 
de acuñar términos propios y exactos como lo había hecho el árabe desde 
antiguo y como lo hará el latín de la escolástica, a partir de ahora. Por 
eso, en este momento se produce un auténtico impasse y, en consecuen- 
cia, el nacimiento de dos escuelas de traducción : una, la de Abraham 
ben Ezra y Abraham bar Hiyya y, otra, la de los Tibbonidas, ambas, 
pertencecientes de lleno a la Frontera Superior. 


Abraham bar Hiyya, también conocido como Savasorda (1065- 
1138), nació en Barcelona y desarrolló su actividad en Soria, Lérida, 
Huesca, Zaragoza y, sobre todo, entre las comunidades judías del sur de 
Francia. Abraham ben Ezra (1089-1164) nace en Tudela y viaja por el 
Norte de Africa, al-Andalus, Italia, Inglaterra y, sobre todo también, por 
el sur de Francia (Narbona, Béziers, entre otras ciudades). Los dos 
traducen al hebreo multitud de obras astronómicas, astrológicas, mate- 
máticas y filosóficas de contenido netamente musulmán. Abraham ben 
Ezra, además, y ello es significativo, compone una gramática hebrea, 
Sefer berúrá o Libro del Lenguaje puro, y otra obra titulada Mózné ha- 
Lason, Balanza del idioma, sobre la estructura de la lengua hebrea. Pues 
bien, ambos autores se esfuerzan en crear una terminología hebrea, 
filosófica y científica, lo más desvinculada posible del árabe, evitando 
cualquier calco léxico, sintáctico, gramatical. Para ello se basan en el 
más estricto hebreo tanto bíblico como miënäico y talmúdico, pudién- 
doseles calificar, en este sentido, como de puristas . 


La otra escuela de traductores, mucho más amplia en personas, en 
obras traducidas y en importancia, es la de los Tibbónidas. El primero de 
ellos, Yehüdá ibn Tibbon (1120-1190) nació en Córdoba, pero, huyen- 
do del fanatismo almohade, se refugió en Marsella donde pasó toda su 
vida. Inició la saga vertiendo al hebreo precisamente dos obras escritas 
en árabe en la Fontera Superior, en Zaragoza, por dos judíos arabo- 
parlantes, que plasman, además, como luego veremos, lo mejor de la 
sabiduría islámica : La corrección de los caracteres de Ibn Gabirol y Los 
deberes de los corazones de Ibn Paqúda. Tras él, sus descendientes y 
familiares, a los cuales encarga y recomienda que nunca olviden la 
lengua árabe de sus antepasados, continúan en la misma línea de 
traducciones : Semu'el ben Yehúdá ibn Tibbon (1150-1123), Mose ben 
Semu'el ibn Tibbon (1230-1312), Abraham ibn Tibbon, Ya'qob ben 
Abba Mari Anatoli (1194-1258). A este grupo habría que incorporar 


EL PAPEL DE LA FRONTERA SUPERIOR 381 


también a otros que, no siendo de la familia, sin embargo participan en la 
metodología de la misma : Sem-Tób Falaquera nacido en Cataluña o 
Provenza hacia 1225 y muerto alrededor de 1295 ; Kalonymus ben 
Kalonymus, nacido en Arles en 1287, yendo luego a Nápoles y Roma ; 
Todros Todrosí ; Semu'el ben Yehúdá ben Meëullam ben Isaac de 
Marsella, llamado también Miles de Marsella, Miles Bongodas o 
Barbevaire (1294-h. 1340) y Mose ben Yosua Narboní llamado Maestro 
Vidal Belsom o Moisés de Narbona, nacido en Perpignan a finales del 
XIII o comienzos del XIV. 


Los Tibbónidas, ya desde su fundador, proceden ya de otro medio : 
no sólo saben árabe y hebreo sino que están en contacto y conocen bien 
las obras cristianas y el latín en que están escritas. Por ello, su hebreo, 
consciente de sus limitaciones, es fundamentalmente receptivo y, en 
consecuencia, opta por crear una terminología filosófica y científica, 
precisa, exacta, arrancada normalmente del árabe, pero, a veces, también 
del latín. 


De esta penuria originaria del hebreo es consciente el mismo Semu'el 
ibn Tibbon que dice : « He caido en la cuenta de que no puedo por 
menos de usar palabras extranjeras, términos que, por la pobreza de 
nuestra lengua, no serían entendidos por el lector [...] Esta pobreza 
depende de la falta de rigurosos tratados científicos en hebreo, dado que 
no encontrarías en nuestra lengua aquellos términos «extranjeros», que 
sólo son empleados por los expertos en las ciencias, de modo bien dife- 
renciado entre ellos y de manera precisa ». Por eso se decide a com- 
poner el primer diccionario filosófico alfabético de Occidente (en 1213) 
para comprender bien la Guía de los Perplejos de Maimónides, en el cual 
expone claramente su plan : primero, enriquecer el hebreo con términos 
tomados en préstamo del árabe ; segundo, crear una serie de neolo- 
gismos, sobre todo abstractos, sirviéndose de raíces hebreas, modeladas 
sobre el árabe, que se pliegan a la flexión verbal del árabe y de las cuales 
se hacen derivar muchos términos abstractos ; tercero, crear términos 
«equívocos», o atribuirles artificialmente, en base al árabe, un segundo 
significado al vocablo hebreo que ya poseían una acepción propia. 


Precisamente este apego al texto, esta literalidad, hicieron que los 
judíos del XII y primera mitad del XIII desconfiasen de las versiones 
latinas de la filosofía y ciencia musulmanas, puesto que eran conscientes 
de la superioridad de sus traducciones hebreas, mucho más directas y 
plegadas al original que las escritas en un latín aán no acomodado del 
todo a la nueva ciencia y a la terminología aristotélica. En este sentido, 
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las versiones de la ciencia árabe realizadas en hebreo en la Frontera 
Superior fueron consideradas por los judíos áraboparlantes mucho 
mejores que las latinas toledanas. 


Ahora bien, hay que hacer una advertencia que creo importante : esta 
fidelidad al texto, a la estructura gramatical, a la letra de la obra que hay 
que traducir, no sólo se debe al espíritu rigurosamente científico sino 
que, también, tiene otras raíces más profundas ; me refiero a la manera 
habitual en el medievo de llevar a cabo las traducciones de la Biblia. Y 
ello, no sólo entre los judíos sino también entre los cristianos. Así, la 
versión de la Vulgata o la de los Setenta, lo mismo que las hechas a 
lenguas romances, todas adolecen de lo mismo : de ese afán de litera- 
lidad y de respeto a lo escrito en el original. De este modo, se piensa que 
el texto que hay que traducir, no sólo se debe respetar por espíritu 
científico sino que es algo así como una cosa sagrada, intocable e 
inalterable. Y este es el espíritu de los Tibbónidas. Ello tiene una ventaja 
positiva : la de la seguridad en la transmisión del texto, tanto en la letra 
como en su contenido. Pero tiene el inconveniente de que se puede, a 
veces, caer en la exageración, en el ridículo y en el absurdo de crear 
homofonías, neologismos, nuevas sintaxis, etc... con tal de conservar 
íntegra la literalidad del texto. 


Una buena muestra de la existencia de estas dos corrientes traductoras 
de la Frontera Superior y de la ambigüedad terminológica del hebreo es 
la doble versión que se hizo del árabe al hebreo de la Guía de los 
Perplejos de Maimónides. Una es la del purista Yehúdá al-Harizi (nacido 
cerca de Barcelona), sobre la cual se hizo la versión latina más conocida 
y que corrió por Europa siendo la utilizada por los escolásticos, sobre 
todo, por santo Tomás de Aquino. Esta versión hebrea, en su afán 
purista, es sumamente ambigua en muchos pasajes ; ambigüedad que se 
refleja en la versión latina hecha sobre ésta, pues a un solo término 
hebreo corresponden, a veces, dos, tres y aun cinco latinos y es preciso 
acudir a la versión árabe para aclararse. Buena prueba de esta ambigiie- 
dad es la discusión que surgió a finales del XIII entre el dominico 
Nicolás de Giovinazzo y el comentador judío de la Guía, Moëé de 
Salerno. Por el contrario, la otra versión que se acaba de citar arriba, la 
que hizo Yehúdá ibn Tibbon acompañada de un léxico, es mucho más 
precisa, exacta, por pegarse de forma más literal al texto y, de hecho, es 
la que más se ha editado y comentado dentro del mundo judío. 


Esta situación de la lengua hebrea, que oscila entre el purismo 
impreciso y el literalismo, a veces exagerado, cambia muy a finales del 
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s. XIII y en el XIV : ya no se siguen los patrones árabes, al modo como 
lo hicieron los Tibbónidas, sino que se vuelve la vista al nuevo medio 
intelectual, el cristiano y escolástico, y se siguen los patrones latinos que 
son los que imperan y los que han acuñado una terminología filosófica 
precisa. Es el caso de Kalonymos ben Kalonymos, epígono de la escuela 
tibbónida, y de sus contemporáneos del norte de España y de Provenza 
en los cuales ya empiezan a apreciarse las huellas latinas en sus versio- 
nes del árabe al hebreo y en los libros científicos y filosóficos compues- 
tos en esta lengua. Es el caso de Hillel de Verona y de Yehúdá Romano. 
Si hubierse seguido la situación, tal vez los judíos hubieran acabado 
escribiendo en latín, como lo hicieron antes en árabe. Pero la aparición 
de las lenguas romances, la decadencia de la Escolástica y una nueva 
sensibilidad filológica que vino a suplantar el respeto sacro por la letra, 
impidieron esto e hicieron que los judíos se expresasen luego, a partir 
del XV y del Renacimiento, en otras lenguas y no en latín o en hebreo. 
Como dice Sermoneta? : « El paso del latín y de la terminología esco- 
lástica sobre el hebreo, será otra de las pistas, bien visible y notoria, del 
eterno puente de una lengua y de una cultura destinada a ponerse siempre 
como punto pasivo de referencia en la confrontación de lo distinto a lo 
hebraico. » 


Volviendo a la preocupación metodológica de las traducciones, es 
importante a este propósito algo que creo es peculiar, o al menos digno 
de señalar, en la Frontera Superior : esta duplicidad de escuelas de tra- 
ducción, este interés por el tema de la metodología y la práctica de la 
versión está de acuerdo con algo que parece constante en toda la región 
desde la época musulmana, a saber : la preocupación constante que hay 
en ella por los temas gramaticales. Dentro del ámbito estrictamente 
islámico es curioso que se recuerden desde antiguo nombres como el de 
los musulmanes ‘Abd al-Rahmán, zaragozano muerto en 893, que viajó 
a Oriente para estudiar gramática y que luego, de nuevo en su tierra, 
compuso un famoso libro sobre lo que había aprendido, hoy perdido, o 
el de Ibn al-Jabbar, zaragozano muerto en 1090 e Ibn Tabit al-Bilyiti, 
muerto en 1181. Exponente de la preocupación que en Zaragoza y en la 
Frontera Superior había por la gramática es la anécdota de Ibn al-Sid de 
Badajoz el cual dice de su estancia en Zaragoza lo siguiente : « Me reuní 
en una tertulia con un hombre de la gente de letras, conocido por Abú 


9 G. SERMONETA, L'ebraico tra l'arabo ..., Op. cit., p. 153-154 
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Bakr ibn al-Sá'ig [Avempace], el cual disputó conmigo acerca de dos 
cuestiones gramaticales. Pasaron luego los días y se sucedieron las 
noches y más tarde me ocurrió que ciertos individuos, fanáticos segui- 
dores de aquél, me mostraron su firme convicción de que fuí yo y no él 
quien estaba en el error. Por eso creí que sería conveniente reproducir las 
palabras que entonces se cruzaron entre ambos y añadir algo que en el 
decurso de aquella disputa y polémica no dije, a fin de que se pudiera 
saber quién tenía más competencia en este arte de la gramática. El origen 
de la cuestión fue que la citada persona me dijo que algunos de los 
gramáticos de Zaragoza, Dios la guarde, discutían entre sí acerca de [...] 
Y se puso a hablar repetidas veces del sujeto y del predicado y a citar 
términos técnicos de lógica de los que usan los dialécticos. Yo le dije : 
“lo que tú quieres es introducir el arte de la lógica en la gramática” »10, 


Pero tal vez esta preocupación gramatical fuera más intensa y 
profunda dentro de la comunidad judía de la Frontera. En efecto, aparte 
del tudelano Abraham ben Ezra, citado más arriba y tras el primero que 
se dedica a la lingüística en España, Hasday ibn Saprüt (915-970), pro- 
motor del renacimiento cultural hebreo en España, aparece Menahem ben 
Saruq, de Tortosa, que hizo un catálogo de las raíces hebreas y que fué 
el primer estilista del hebreo. Entre sus discípulos está Ishaq ibn 
Chicatella, maestro del insigne Marwàn ibn Yanah. Este último, nacido 
en Córdoba en 985 pero avecindado en Zaragoza desde 1012 hasta su 
muerte acaecida en la segunda mitad del s. XI, fué autor, en la Frontera 
Superior, de numerosas obras gramaticales que han pasado a la historia 
como modélicas hasta nuestros días y que fueron traducidas al hebreo 
precisamente por Yehúdá ibn Tibbon. Más nombres : el gramático cor- 
dobés emigrado también de por vida a Zaragoza Moše ibn Chicatella ;el 
zaragozano Ibn al-Tabbàn que escribe su obra gramatical, M iftah, La 
llave, en árabe ; y, finalmente, Ibn Gabirol que compone en Zaragoza 
una gramática hebrea en verso y en árabe. Más allá, en Narbona yen 
toda la Provenza, están los gramáticos pertenecientes a la familia Qimhí, 
de origen español y que escriben todos en hebreo : Yósef Qimhí (1105- 
1170) que huye de la España almohade para refugiarse en Narbona ; 
Mose Qimhí (no se sabe si nació en España o en Narbona, muerto en 
1190) ; David Qimhf (1160-1235), el mejor de todos y que, viviendo en 


10 Traducción de ASÍN PALACIOS, La tesis de la necesidad de la revelación en el 
Islam y en la Escoláctica, en al-Andalus, III (1935), p. 346. 
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Narbona, estuvo también en España (Avila y Burgos) a donde vino para 
extender el maimonideísmo imperante en Aragón, Cataluña y sur de 
Francia. 


Como resumen de todo lo dicho, podemos decir que en la Frontera 
Superior, no sólo hay una intensa labor de trasvase de la ciencia y 
filosofía musulmanas españolas hacia Europa, sino que, además, este 
paso lleva consigo una intensa preocupación por la metodología lingüís- 
tica, gramatical, filológica y traductora, muy acorde con el espíritu cien- 
tífico de la Frontera Superior tanto islámica como judía. Con ello, se 
pasa del árabe al hebreo, y luego del hebreo al latín, lo mejor del pen- 
samiento griego y musulmán : Aristóteles y sus comentaristas, sobre 
todo Alejandro de Afrodisias, Galeno, Tolomeo, al-Färäbi, Avicena, 
Averroes, sin contar con la literatura judía no sólo escrita en árabe sino 
penetrada de arriba abajo de los esquemas mentales y contenidos 
musulmanes : Ibn Gabirol, Ibn Paquda y, sobre todo, Maimónides!!. 


Aparte de esta labor transmisora a Europa de la ciencia y filosofía 
musulmanas, a través de las traducciones directas del árabe al hebreo o 
latín, con toda la problemática filológica y gramatical que implican, hay 
otro conducto sumamente importante de trasvase, que va en dirección del 
islam al judaísmo y cristianismo. Me refiero a la producción intelectual 
de los judíos que, sin limitarse a traducir, reflejan, perfectamente, el 
pensamiento islámico en sus obras, las cuales unas veces son comenta- 
rios a libros musulmanes y otras producciones propias y originales de 


11 No es propio de este lugar hacer un listado de las obras traducidas en la 
Frontera Superior, pero a título de ejemplo se pueden indicar algunas, de entre las más 
importantes : Quadripartitum de Tolomeo, las Esféricas de Teodosio, De motu 
stellarum de al-Battàni, Libro de la corrección de los caracteres de Ibn Gabirol, el 
Kuzari de Yehudá ha-Levi, Los deberes de los corazones de Ibn Paqüda, la gramática y 
diccionario de Ibn Yanah y la obra de Sa'adia Gaon Sefer ha-emünót we ha-de 'Ót, Ars 
Parva de Galeno, con su comentario árabe (1199), los Meteorológicos de Aristóteles 
con los comentarios de Alejandro de Afrodisia, la Historia de Alejandro, Los grandes, 
medios y pequeños comentarios de Averroes a la obra de Aristóteles, Libro de los 
principios de al-Farabi, Comentario al libro Lambda de la Metafísica de Aristóteles de 
Temistio, Libro de los círculos de Ibn al-Sid de Badajoz, La fuente de la vida de Ibn 
Gabirol, Libro de las cinco substancias del Pseudo-Empédobles, Comentarios a la 
República de Platón, Destrucción de la destrucción de Averroes (al latín) y otros 
muchísimos más. 
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los mismos autores, en las cuales se nota la impronta islámica. Estos 
libros judíos, influirán poderosamente en la Europa cristiana enrique- 
cidos con el saber musulmán. Lo que ocurre es que, a partir de finales 
del s. XIII y comienzos del XIV, el impacto sobre las obras judías no es 
ya sólo musulmán sino también de la escolástica cristiana. 


Quisiera señalar algunos ejemplos, a título de muestrario, subrayando 
sobre todo aquellos impactos musulmanes que proceden en particular de 
la Frontera Superior. Al final, haré especial referencia a algún caso par- 
ticular que me parece especialmente significativo. 


Sea el primero el médico Yedayah ha-Penini (1270-1340) que vivió 
en Perpignan y Montpellier y que hizo algunos comentarios al Canon de 
Avicena, a los comentarios de Averroes a la Física y al De Coelo de 
Aristóteles y a la Guía de los Perplejos de Maimónides. Por otra parte, 
se le nota estar muy en contacto con la filosofía de Ockham y de Duns 
Scoto, pues sostiene, entre otras cosas, la existencia en los seres de 
«formas individuales», con lo cual se enfrenta a toda la tradición filo- 
sófica judeo-árabe, puesto que la forma, para ésta, es, siempre y por 
definición, universal, general. Sin embargo, Yedayah nunca cita a Duns 
Scoto, sino sólo a los filósofos árabes y judíos. Esto suele ser algo 
común entre los filósofos judíos del norte de España y de Provenza en el 
s. XIV : eran conscientes de las teorías filosóficas que emanaban del 
medio cristiano, pero, sin embargo, no solían citar las fuentes, a pesar 
de que su presencia es bastante patente en sus escritos. 


Otro caso es el de Gersónides (1288-1344) que tuvo un gran prestigio 
en el mundo intelectual tanto judío como cristiano del Norte de España y 
de Europa. Fué natural del Languedoc, vivió en Avignon y escribió un 
comentario a los Pequeños Comentarios y Comentarios Medios de 
Averroes a Aristóteles, compuestos entre 1319 y 1324. Tiene influjos 
muy fuertes de Averroes y, sobre todo, de al-Farabi a través de Maimó- 
nides, de Duns Scoto y más aún de santo Tomás de Aquino y de Siger 
de Brabante. 


Más en contacto con el interior y Norte de la Península Ibérica estuvo 
Mose ben Yosua Narboni que nace a finales del XIII en Perpignan el 
cual abandona en 1344 para vivir en algunas ciudades espaíiolas como 
son Cervera, Barcelona, Toledo y Burgos. Comenta la Guía de los 
Perplejos de Maimónides y los Comentarios y tratados de Averroes al 
Tratado del Intelecto de Alejandro de Afrodisia, a los tratados : La 
posibilidad de la conjunción con el Intelecto Agente y La perfección del 
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alma, a los Comentarios medios de Averroes a la Física, al Compendio 
de la Fisica y al Tratado de la substancia de la esfera de Averroes. 
Comenzó, también, a hacer un comentario al Comentario de Averroes 
sobre el Organon . También comenta las Opiniones de los filósofos de 
al-Gazzáli y El filósofo autodidacto de Ybn Tufayl. 


Más nombres de judíos que comentan obras musulmanas y que 
reciben el fuerte impacto de su pensamiento son : Levi ben Abraham ben 
Hayyim de Villefranche de Conflent (s. XIII), Geršom ben Salomon de 
Arles (s. XIII) autor del libro Sa‘ar ha-Samyaim, La Puerta del cielo, de 
inspiración claramente musulmana. 


Mencion especial merecen Isaac Albalag y Yehüdá ha-Levi. Isaac 
Albalag vivió en la segunda mitad del XIII, no se sabe si en Provenza o 
en Cataluña. Hace una traducción de Las intenciones de los filósofos de 
al-Gazzáli, seguido de un comentario a la misma obra. Lleva a cabo una 
crítica, sobre la base de al-Gazzäli, de los filósofos Maimónides, Avi- 
cena y al-Färäbi, mientras que hace grandes elogios de Averroes. Se 
apunta a la teoría de la doble verdad, sólo que en el sentido de Averroes, 
o casi de Averroes, no en el del averroísmo latino de David de Dinant y 
Boecio de Dacia. 


Pero quisiera señalar un aspecto particularmente interesante para el 
estudio del tránsito de la cultura islámica a Europa, a través de la Fron- 
tera Norte. Me refiero a la misma producción hecha en árabe y desde el 
islam en la Frontera Superior. Porque es claro que, aparte de los 
materiales astronómicos, matemáticos, lógicos, gramaticales que se 
almacenaron en la región desde los primeros momentos, hay dos hechos 
particularmente importantes!? : uno es el de que la filosofía aristotélica, 
con todo el racionalismo que supone, entró por primera vez en la 
Península a través de Zaragoza, por manos de Ibn Bäÿÿa, Avempacel3, 
De tal modo, que, aunque luego los comentarios de Averroes superasen 
a los de éste, sin embargo, la fama dejada por Ibn Bäÿÿa perduró por 
mucho tiempo haciéndose eco todavía muchas generaciones de aquellas 
palabras de Ibn Tufayl en que enjuicia así la historia del pensamiento 
andalusí : « Después de éstos [de los matemáticos y lógicos] vino otra 


12 Para una visión de conjunto del pensamiento musulmán en la Marca Superior, 
ver mi Filosofía islámica en Zaragoza, Zaragoza, 1991 (2* edición). 
13 Véase J. LOMBA, Avempace, Zaragoza, 1989. 
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generación de hombres más hábiles en la especulación y más próximos a 
la verdad. Ninguno hubo entre ellos de entendimiento más fino, de 
especulación más segura, de visión más veraz, que Abü Bakr al-Sa'ig 
[Avempace] »!4, Avempace será un hito del pensamiento, de modo que 
lo seguirán citando luego Averroes, Maimónides e incluso muchos la 
tradición cristiana. 

El otro hecho es el de la introducción por primera vez en España y en 
Occidente, hacia 1060, de la Enciclopedia de los Hermanos de la Pureza, 
Rasà'il ijwan al-safa’, por manos del médico cordobés, citado más 
arriba, al-Kirmáni que, tras viajar por Oriente y tomar contacto con 
dichos Hermanos, se asentó definitivamente en Zaragoza. La Enciclo- 
pedia había sido ya conocida en al-Andalus desde finales del s. X o co- 
mienzos del XI por medio de un resumen muy breve realizado por 
Maslama al-Majriti. El hecho es que esta magna obra si'ita oriental hizo 
un impacto muy especial en toda la producción literaria y filosófica 
escrita en árabe de la Frontera, tanto musulmana como judía. El 
cientismo y racionalismo que en ella se contenía, encontró un magnífico 
eco en la región. Pero también el misticismo y esoterismo que defendía 
como culminación del itinerario intelectual, científico y espiritual que 
propone, fermentó más aún el que ya existía en la Marca Superior. 
Porque lo que es claro es que en esta zona de la Península toda la 
literatura ascética y mística oriental, todo lo que proviniese del sufismo, 
fué acogido con especial entusiasmo en la época musulmana. De este 
modo, nos encontramos con la figura, por ejemplo, de Avempace en la 
cual se sintetizan a la perfección un racionalismo a ultranza, de tipo 
aristotélico, y un misticismo intelectualista cuyas fuentes más claras son 
al-Farabi y el süfismo (aparte del impacto más que probable de la 
Enciclopedia de los Hermanos de la Pureza ). 


Desarrollar esta temática con detalle nos llevaría demasiado lejos. 
Solo me voy a limitar a señalar algunos aspectos, muy pocos, de la pro- 
blemática que presenta, referidos al ámbito judío, que es precisamente el 
que se nos ha revelado aquí como transmisor de este saber a la Europa 
cristiana. 


14 IBN TUFAYL, El filósofo autodidacto, traducción de A. GONZÁLEZ PALENCIA, 
Madrid, 1948, p. 51-52. 
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En primer lugar, una obra que acusa estos influjos, tanto de la 
Enciclopedia como de Avempace es el Kuzari de Yehúdá ha-Levi que 
tanto éxito tuvo, como obra apologética, entre las comunidades judías 
europeas. De hecho, el libro fué traducido al hebreo, enseguida, por 
Yehúdá ibn Tibbon. 


Pero hay, sobre todo, dos autores que recogen esta tradición y que 
serán particularmente influyentes tanto entre las aljamas como en los 
círculos escolásticos cristianos medievales. Me refiero a Ibn Gabirol y a 
Ibn Paquda. 


La obra de Ibn Gabirol, bajo este punto de vista que venimos 
tratando, habría que dividirla en dos partes : una, la dedicada a la ética 
práctica y sentenciaria la cual viene expuesta en obras compuestas en 
Zaragoza tales como La corrección de los caracteres y Selección de 
perlas!5, sobre todo. Otra, La fuente de la vida . 


En cuanto a esta ültima, como hemos visto, fué traducida preci- 
samente al hebreo, en la Frontera Superior por Sem Tob Falaqera. Lo 
curioso es que esta versión se perdió, habiéndola recuperado en parte 
Munk, al cual corresponde, además, la atribución definitiva de la obra a 
Ibn Gabirol!6. En cambio, la versión que ha perdurado y llegado a todos 
los rincones de Europa es la latina hecha en Toledo por Juan Hispano y 
Domingo Gundisalvo los cuales la titularon Fons Vitae que es como fué 
conocida, citada y seguida por la Escolástica cristiana”. 


El hecho de que tuviera tanto éxito la versión latina creemos estriba en 
su carácter marcadamente neoplatónico, lo cual la hacía más asequible y, 
por tanto, más digerible a la naciente escolástica europea. En cambio, en 
Aragón, Cataluña y Provenza, más introducidas en el racionalismo aris- 
totélico, averroísta y maimonídeo, tal vez pasó más desapercibida. Sin 
embargo, el libro hunde sus raíces en la más vieja tradición hispano- 
musulmana pues, en opinión de Asín Palacios, el tema de la Materia 
Universal, como diferenciadora entre Dios y el mundo creado, tal como 
se defiende en La fuente de la vida, tiene su origen en el Pseudo- 


15 De estas dos obras existen sendas traducciones al castellano : de la Selección 
de perlas, la hizo D. GONZALO MAESO, Barcelona, 1977, La corrección de los 
caracteres está traducida por mí en las Prensas de la Universidad de Zaragoza, 1990 

16 s. MUNK, Mélanges de Philosophie Juive et Arabe, Paris, 1955. 

17 Véase edición de C. BOEUMKER, Avencebrolis Fons Vitae, Münster, 1892. 
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Empédocles y en Ibn Masarra!8. Por lo demás, las huellas de la Enci- 
clopedia de los Hermanos de la Pureza es innegable. 


En cuanto a las otras obras citadas de Ibn Gabirol, las de tema ético, 
hay que considerarlas junto con Los deberes de los corazones de Ibn 
Paqüda. Incluso habría que añadir a ellas, al final, la Disciplina clericalis 
de Pedro Alfonso o Mose Sefardí. 


Ante todo, los dos libros de Ibn Gabirol (sobre todo La corrección de 
los caracteres ) y el de Ibn Paquda, obedecen al mismo plan de raciona- 
lización de la vida religiosa : ya no se trata de creer en unos principios 
religiosos simplemente por el método del taglid o repetición formularia y 
ritual externa de principios y acciones, sino de creer conscientemente, 
responsablemente, desde lo más profundo de la conciencia, porque así 
nos induce a hacerlo la razón, la filosofía, la ciencia. Obviamente este 
trabajo encaja perfectamente en las preocupaciones racionalistas de la 
Frontera Superior. Pero es que, además, estas dos obras, La Corrección 
de los caracteres y Los deberes de los corazones, corrieron una suerte 
similar y unida a lo largo de toda la Europa judía. Ambas fueron tradu- 
cidas del árabe al hebreo por Yehúdá ibn Tibbon (el mismo que tradujo 
el Kuzari de Yehúdá ha-Levi), al poco tiempo de ser escritas. Pero hay 
que notar lo siguiente : como primer capítulo de la traducción se pre- 
sentó el tratado primero, el de la Unidad de Dios, perteneciente a Los 
deberes de los corazones de Ibn Paqüda, seguido del resto y totalidad de 
la obra de Ibn Gabirol, La corrección de los caracteres. Este plan, 
además, lo anuncia Ibn Tibbon en un prólogo que hace preceder a dicha 
mezcla, que sólo se conserva en hebreo y que no suele editarse 
generalmente ni hallarse en los manuscritos, salvo en el 247 de los fon- 
dos de la Sorbona y en algün otro. Por parte de los editores posteriores, 
hay que subrayar que la primera edición que se hizo en hebreo de La 
corrección de los caracteres, fué la de Riva de Trento en 1562, a 
continuación de la cual se hizo una reimpresión en Constantinopla, 
seguida, eso es importante, de Los deberes de los corazones. Como 
puede apreciarse, ambas obras se vieron siempre íntimamente ligadas y 
relacionadas. 


Por otra parte, tanto la obra de Ibn Gabirol como la de Ibn Pagúda, 
sobre todo esta última, reflejan un arsenal inmenso de lecturas de 


18 M. ASÍN PALACIOS, Obras Escogidas, Madrid, 1946, p. 81-83 et passim. 
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ascética y de mística musulmanas realmente impresionante. En concreto, 
como ha señalado G. Vajda!9, Ibn Paquda demuestra haber manejado y 
estar muy familiarizado con las obras, en esepecial, de Abu Talib al- 
Makki, muerto en 996 y autor del importante tratado ascético-místico 
Qud al-qulüb, Alimento de los corazones, de Muhàsibi, muerto en 857 
que compuso una obra similar con el título de al-ri ‘aya li huqüq Allah y, 
sobre todo, del egipcio Du-1-Nün al-Misri. Otros autores süfies cuya 
lectura se patentiza en Ibn Paquda son: Ibn ‘Ata’, Jarráz, Quiayri, 
Hasan al-Basri, Malik ibn Dinar, Muhammad ibn Wäsi', Sufyàn ibn 
"Uyayna y otros muchos más. Pero, como también señalan todos los 
comentadores (Vajda, Chouraqui, Yahuda etc...) la Enciclopedia de los 
Hermanos de la Pureza está totalmente presente en la obra del 
zaragozano Ibn Paquda. 


Ahora bien, las repercusiones que estas dos obras, sobre todo la de 
Ibn Paqüda, tuvieron en Europa, tanto en los círculos judíos como en los 
cristianos son extraordinarias. Prueba de ello es que desde 1080 en que 
se escribió en árabe Los deberes de los corazones y desde finales del s. 
XII en que se vertió al hebreo con el título de Hobót ha-lebabót, las 
traducciones a todos los idiomas del mundo se han ido sucediendo 
contínuamente hasta nuestros días, sobrepasando, con mucho, el cente- 
nar de ediciones. Entre otras, existe una versión latina anónima y sin 
fecha y dos ediciones en castellano muy antiguas, las de Tsaddik ben 
Yósef Formone, de Amsterdam, 1628 y de Venecia, 1713, que duermen 
desconocidas en los anaqueles de las bibliotecas20, 


Las similitudes que hay entre los planteamientos ascéticos, místicos, 
filosóficos de Ibn Paquda e Ibn Gabirol con los de los tratadistas cris- 
tianos del mismo género, tanto españoles como europeos, son sencilla- 
mente sorprendentes. Habría que incorporar a las investigaciones de 
Asín Palacios sobre los paralelismos entre el súfismo y sàdilismo islá- 
micos y la mística cristiana, los de Ibn Paquda con los mismos ; inves- 


19 G, VAJDA, La teología ascética de Bahya ibn Paquáda, Madrid, 1950. 

20 Las últims versiones a lenguas europeas son la francesa de A. CHOURAQUI, 
con prólogo de J. MARITAIN : /ntroduction aux devoirs des coeurs, Paris, 1950, y la 
italiana de G. RAVASI (hecha sobre la francesa de Chouraqui) : I doveri del cuore, 
Milan, 1988. Próximamente aparecerá mi traducción al castellano, con estudio intro- 
ductorio, notas e índices, hecha del árabe y hebreo, en la Editorial de la Fundación 
Universitaria Española de Madrid, con prólogo de J.L. Aranguren. 
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tigación que está aún por hacer, casi por completo. Por otra parte, Ibn 
Paqüda, junto con Ibn Gabirol, desempeñaron un papel decisivo en la 
formación de la qabbala, que luego cuajó tan profundamente en Castilla, 
por medio del Zohar y, a través de él, en la mística cristiana del siglo de 
Oro español. Más aún ; parce que Ibn Paqüda influyó también en otra 
dirección mística, a saber, en la de Baal Sem Tob, fundador del movi- 
miento mísitco hassidí que tanto conmovió a las comunidaddes judías de 
la Europa Oriental del s. XVII. 


Otro aspecto de Los deberes de los corazones de Ibn Paquda, sobre 
todo, y, en menor escala, de La corrección de los caracteres de Ibn 
Gabirol y La disciplina clericalis de Mose Sefardí es toda la tradición 
islámica, hindá, judía y oriental que recoge, en orden a sentencias, 
apotegmas, ejemplos e historias morales y que luego transmiten al 
mundo cristiano, tanto de Castilla como de Europa. 


En efecto, por una parte estas obras toman casi todo su material de 
antiguas colecciones orientales, como son Calila e Dimna, el Panchatan- 
tra, Los Vedas, Las mil y una noches etc... muchos de ellos traducidos 
al árabe y transmitidos por Hunayn ibn Ishaq, desde Bagdad. Por otro 
lado, todo este material, tras ser aprovechado por ellos es entregado al 
mundo cristiano. Baste recordar obras que acusan claramente, en mayor 
o menor grado, el influjo de dichos libros judíos zaragozanos : Las siete 
partidas de Alfonso X, el Libro de buen amor del Arcipreste de Hita, el 
libro atribuido a Sancho IV Castigos e documentos para bien vivir, el 
Libro del Caballero Zifar, el Libro de los buenos proverbios, el Libro de 
los doce sabios, Bonium o Bocados de oro, el Libro de Aleixandre, 
Poridat de poridades y otros muchos más, cuyo análisis no pertenece a 
este lugar, pero que están esperando un estudio comparativo más 
exhaustivo con respecto a la literatura judía indicada. La Profesora Maria 
Jesás Lacarra, traductora y estudiosa de la Disciplina clericalis de Pedro 
Alfonso, extiende el influjo al propio derecho aragonés, concretamente al 
Fuero de Jaca (ya se ha aludido por la parte castellana a las Siete Parti- 
das) y, por supuesto, al resto de la literatura sentenciaria europea me- 
dieval y aun posterior, sefialando nombres como el de J. acques de Vitry, 
Etienne de Bourbon, Bocaccio, Shakespeare etc...21. Curiosamente no 


21 Véase la obra ya citada de M.J. LACARRA, Diciplina clericalis. Pedro Alfonso, 
Zaragoza, 1980. 
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se registra ninguna huella de esta literatura judía producida en Zaragoza 
en la propia Corona de Aragón salvo el caso aludido del Fuero de Jaca : 
hay que acudir a Castilla y al sur de Francia para hallar su estela. Lo que 
es cierto es que en filosofía, en literatura, en teología ascética y mística, 
la impronta de estas obras en la Europa cristiana, es inimaginable. 


A la vista de todo esto, tiene toda la razón A. Chouraqui, traductor de 
Los deberes de los corazones al francés, cuando dice : « La influencia 
del pensamiento de Bahya ibn Paqiida es tal, que desbordó rápidamente 
los círculos intelectuales propios para extenderse a las grandes masas de 
judíos. Este autor, que, a diferencia de los más célebres teólogos de la 
Sinagoga (como Maimónides) no levantará jamás contradicción alguna 
en Israel, este autor conoció el raro privilegio de ser traducido desde 
comienzos del s. XVII a todas las lenguas habladas en el interior de las 
comunidades judías : al español, portugués, italiano, judeo-alemán, 
judeo-árabe, judeo-español (ladino), así como al latín e ingles. Hobot 
ha-lebabót, o Los deberes de los corazones, llega a ser así la obra de 
teología sistemática que informó por excelencia la espiritualidad de los 
judíos piadosos. La historia del camino de su influencia está todavía por 
escribir » [El subrayado es mío]??. 


A] comienzo de esta exposición decía que en España, el movimiento 
de traducciones toledanas había pasado sin dejar huella en el mundo 
cristiano y que el fruto de tales traducciones había que irlo a buscar a 
Europa. Sin embargo esto no es aplicable a la Corona de Aragón, a la 
Frontera Superior. Ya lo hemos visto, de una manera muy resumida en 
lo que respecta a los judíos. Pero lo mismo se puede decir de los 
filósofos y teólogos cristianos, con la consecuente transmisión a Europa, 
a través de ellos, del saber islámico y judío de la Península. 


En efecto, dos son las escuelas principales que florecen en la Corona 
de Aragón : la tomista-dominicana y la franciscana. La tomista arraiga 
en esta región por varias razones, entre las cuales no dejan de ser las 
menos importantes la de la labor intelectual desarrollada por los domi- 
nicos en el convento de Santa Catalina en Barcelona y el hecho de que el 
Capítulo de la orden celebrado en Zaragoza en 1309, diese un notable 


22 A. CHOURAQUI, Introduction aux devoir des coeurs, Paris, 1950, p. LIII. 
Respecto a las primeras traducciones que se hicieron en las diversas lenguas, véase 
Bibliografía. 
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impulso a los estudios entre los predicadores. De hecho, ya desde el s. 
XIII aparecen nombres como Miguel de Fabra que fué compañero de 
santo Domingo y que vivió en París viniendo luego a ejercer su ense- 
fianza a Barcelona, Mallorca y Valencia ; y Bernardo de Trilla (muerto 
en 1294) que nació en Espaíia pero que vivió en Nimes, Toulouse, 
Avignon y en otras ciudades de Provenza. Pero, sobre todo, Ramón 
Martí, nacido Subirats hacia el afio 1230 y muerto en Barcelona en 1286. 
Fué discípulo de san Alberto Magno y condiscípulo de santo Tomás en 
París. Vivió en Barcelona y estuvo íntimamente relacionado con la 
cultura musulmana. Pedro Marsilio dice de él que fué « más que sufi- 
ciente en latín, filósofo en árabe, gran rabino y maestro en hebreo y muy 
docto en lengua caldea ». En efecto, es autor de un Vocabulario arábigo, 
tal vez el primero que se escribió en su género y dos obras, entre otras, 
de especial relieve : Capistrum iudaeorum y, la más importante : Pugio 
fidei contra iudaeos, en la cual dice Asín Palacios que es posible se ins- 
pirase santo Tomás de Aquino para escribir su Summa contra gentiles. 
Dentro del s. XIV, hay que destacar a Nicolás Eymerich (Gerona, 1320- 
1399), antilulista empedernido ; Juan de Monzón que enseña en Valen- 
cia, su ciudad natal, y en París y que tiene fuertes influjos averroístas en 
algunas de sus obras ; y, por fin, san Vicente Ferrer (Valencia, 1350- 
Bretaíia 1419) también muy relacionado sobre todo con el mundo inte- 
lectual judío, pues fué el organizador de la famosa disputa de Tortosa. 


Pero, sobre todo, es la orden franciscana la que florece más en Ara- 
gón, dando nombres de primera categoría como Antonio Andrés (Tauste 
1280-1320), Guillermo Rubió (Villafranca del Penedés, n. 1334), Pedro 
Tomás (mediados del s. XIV), Francis de Eiximenis (Gerona, 1340 - 
Perpignan 1409), Bernardo Metge (1350-1410), Juan Marbres (de 
mitad del XIV) y, sobre todo, Ramón Llull (Palma de Mallorca 1233- 
1316), cuyas conexiones con el mundo musulmán no es preciso expli- 
carlas ni desarrollarlas aquí. Ünicamente subrayaré, por la relación que 
tiene con el tema que nos ocupa, el hecho de que tal vez sea este autor el 
que haga de puente entre la mística musulmana, la cristiana española y la 
renana centroeuropea, tal como lo han demostrado los Prof. Colomer y 
Gómez Nogales?3. En fin, así resume la situación J.L. Abellán : « El 


23 S. GÓMEZ NOGALES, Sabiduría oriental y filosofía árabe, en Estudios sobre 
Filosofía en al-Andalus, Edición dirigida por A. MARTÍNEZ LORCA, Anthropos, 
Barcelona, 1990, p. 148. 
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tipo de filosofía producido en Cataluña durante el siglo XIV y aun antes, 
con figuras como las de Ramón Llull, Arnau de Vilanova y Ramon 
Sibiuda, presenta unos caracteres peculiares, con una intensidad que no 
se da en otras regiones peninsulares. Un plantel de pensadores como el 
mencionado es imposible de encontrar en otros reinos, e incluso una vez 
constituida la nacionalidad española, tampoco será fácil encontrarnos con 
una muestra de tanto relieve. Por lo demás, no se trata sólo de la talla 
filosófica o intelectual de tales hombres, sino el encontrarse todos ellos 
dentro de un movimiento con características muy similares, bien evidente 
en el hecho de ser casi todos franciscanos o estar en la línea de un 
agustinismo muy próximo al espíritu franciscano »2, 


Es que, para cerrar este elenco sólo queda subrayar esas dos figuras : 
la del médico Arnau de Vilanova (Valencia, 1240 — Génova 1311), muy 
en contacto con la ciencia musulmana dados sus conocimientos del 
árabe, lo cual le permitió acceder a ella directamente ; y Ramón Subiuda 
(Barcelona — Toulouse 1436), conocido por su antiaverroísmo y prolu- 
lismo. En fin, a estos nombres sólo cabe añadir el de Anselmo de Tur- 
meda (Mallorca 1352 — Berbería 1425), franciscano que de tal manera 
está en contacto con el mundo musulmán español que se convierte al 
islam, se traslada a Tunez, donde contrae matrimonio con una musul- 
mana, muriendo, al fin, con fama de santón, tras haber escrito varias 
obras en catalán y en árabe. 


Éste es, muy en resumen, el glorioso pasado de una zona de la 
Península que, en su tarea filosófica y teológica medieval, ofrece unas 
características tan específicas y propias que hacen, a su vez, que su labor 
transmisora del saber islámico a Europa, sea también muy específico y 
distinto al desarrollado por Castilla. El triángulo noreste peninsular está 
en contacto directo con el sur de Francia y, a través, sobre todo, de las 
comunidades judías (y también de los intelectuales cristianos), traduce, 
transmite a la Europa cristiana, lo mejor del pensamiento y de la ciencia 
musulmana. Y ello plantea multitud de temas a la investigación : el papel 
del hebreo, como lengua, en esta tarea ; la idiosincrasia de la cultura de 
la Frontera Superior, como distinta de la castellana ; los influjos 
positivos que determinadas obras ejercieron sobre el pensamiento y 


24 J.L. ABELLÁN, Historia Crítica del Pensamiento Español, Madrid, 1979, t. I, 
p. 267. 
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literatura europeas. En fin, esta exposición nos obliga a pensar que, 
junto a la Escuela de Traductores de Toledo, hubo un vehículo de 
transmisión más fuerte, más profundo y personal español, cual es el 
desarrollado por la Frontera Superior, o de otra manera dicho, por el 
triángulo norte señalado por el valle del Ebro y que abarca Aragón, 
Cataluña y sur de Francia. 


Universidad de Zaragoza 


RESUMEN — RÉSUMÉ — SUMMARY 


La importancia de la Frontera Superior en la transmisión del pensamiento islámico 
a Europa estriba : primero, en el intenso ambiente intelectual (filosófico, científico, 
ético y místico) de la zona, pionero en al-Andalus y en Occidente en muchos aspec- 
tos ; segundo, en la manera de transmitir y en las técnicas de traducción de ese saber, 
que son distintas de las que se operan en la Escuela de traductores, lo cual supone una 
forma diferente de ver la cultura. Todo ello hace que la Marca Superior y Aragón estén 
en una relación muy especial con el resto de Europa y del Mediterráneo. 


En este contexto hay que reseñar dos hechos. Primero : hay centros de traducción 
al latín (de modo paralelo y similar al de Toledo). Segundo : hay un grupo de judíos, 
especialmente, que transmiten directamente el saber musulmán a Europa ; unos, desde 
el mismo Aragón y la Frontera Superior ; otros, instalándose en el Sur de Francia 
(los Tibbónidas, por ejemplo). 


De este modo, se transmiten a Europa todas las obras matemáticas, astronómicas, 
médicas, de Oriente y de al-Andalus, así como la filosofía y la moral de Avempace, de 
Averroes, de Maimónides, de Ibn Gabirol y de Ibn Paqüda, en especial. Todo esto, 
aparte de todo lo que pasa a Europa de las grandes discusiones teológicas entre cristia- 
nos y judíos habidas, sobre todo, en Tortosa y Barcelona. 


L'importance de la Frontiére supérieure dans la transmission de la pensée islami- 
que à l'Europe tient, premièrement, à l'intense activité intellectuelle (philosophique, 
scientifique, éthique et mystique) de la région, pionnier sous de nombreux aspects en 
Andalousie et en Occident ; deuxièmement, à la manière de transmettre ce savoir et à 
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des techniques de traduction qui diffèrent de celles mises en oeuvre par l'Ecole de tra- 
ducteurs, ce qui suppose une autre facon de concevoir la culture. Il en découle que la 
Frontière supérieure et l' Aragon entretiennent une relation très spéciale avec le reste de 
l'Europe et de la Méditerranée. 


Dans ce contexte, il faut signaler deux faits : 1? l'existence de centres de traduction 
en latin (dont l'activité est parallèle et similaire à celle de Tolède) ; 2° l'existence, en 
particulier, d'un groupe de juifs qui transmettent directement le savoir musulman à 
l'Europe, les uns d'Aragon et de la Frontiére supérieure, les autres en s'installant dans 
le Midi de la France (par ex. les Tibbonides). 


De la sorte, il y a transmission à l'Europe de tous les ouvrages de mathématiques, 
d'astronomie et de médecine de l'Orient et de al-Andalus, ainsi que de la philosophie et 
de la morale notamment d' Avempace, d' Averroes, de Maimonide, d' Avicebron et d'Ibn 
Paqüda, sans compter que passent de surcroît en Europe les grandes discussions 
théologiques entre chrétiens et juifs, qui ont lieu surtout à Tortosa et à Barcelone. 


The importance of the Upper Frontier in the transmission of islamic thinking to 
Europe resides : first, in the intense intellectual environment (scientific, philosophic, 
ethical and mystic) of the area, a pioneer within the Al-Andalus and in the Western 
World in many aspects ; and secondly, in the form of transmitting and in the 
techniques of translation of that body of knowledge, which is distinct from the one in 
force at the Escuela de traductores, resulting in a different approach to the cultural 
world. The result of all this is that the Upper Frontier and Aragon had a very special 
relation towards the rest of Europe and the Mediterranean area. 


Within this context, two facts must be noted. First : there are centers of transla- 
tion into Latin (in parallel and in a similar way with Toledo). Second : there is a 
group of jews, in particular, directly transmitting muslim knowledge into Europe ; 
some from Aragon itself and from the Upper Frontier; others, by installing them- 
selves at the south of France (e.g., the Tibbónidas). 


In this way, a transmission to Europe takes place of all the mathematical, 
astronomic, medical works, both from the Orient and from the al-Andalus, as well as 
the Philosphy and moral works of Avempace, Averroes, Maimónides, Ibn Gabirol and 
Ibn Paquda, in particular. To this must be added all the knowledge transmitted to 
Europe as a result of the great theological discussions between christians and jews, 
which took place mainly in Tortosa and Barcelona. 


MIGUEL ÁNGEL DE BUNES IBARRA 


LA EVOLUCIÓN DE LA POLÉMICA ANTI-ISLÁMICA 
EN LOS TEÓLOGOS ESPAÑOLES 
DEL PRIMER RENACIMIENTO 


Una de las consecuencias de la expansión territorial de las dos gran- 
des religiones que confluyen en el Mediterráneo es la disputa teológica 
entre ambos credos. Este hecho ha sido estudiado, bien sea desde las 
perspectiva musulmana como desde la cristiana, profusamente en el 
período que va desde el siglo VII hasta el XIV!, como muestra el gran 
número de trabajos con los que contamos en la actualidad. La época 
siguiente, que habría que delimitarla entre los siglos XV al XVIIL no ha 
recibido una atención semejante. Esto es consecuencia, además de por 
considerar que los tratadistas de este período perpetúan el esquema y los 
modelos instaurados en los primeros siglos de pugna, por tener estos 
textos una importancia mucho menor en la formación del pensamiento 
teológico europeo y por los propios problemas internos de la religión 


1 La obra más clásica, y también la más global, sobre el enfrentamiento religioso 
de los teólogos cristianos con el Islam es la de N. DANIEL, Islam and the West. The 
Making of an Image, Edimburgo, 1960. La nómina de trabajos sobre estudios parcia- 
les del enfrentamiento entre las dos religiones monoteístas en la Edad Media es exce- 
sivamente larga, por lo que sólo referiré los trabajos más clásicos, como son los de 
F. ALPHANDERY, Mahomet-Antéchrist dans le Moyen Age latin, en Mélanges 
Hartwig-Derenbourg, Paris, 1909, p. 261-277 ; M.-T. D' ALVERNY, Deux traductions 
latines du Coran au Moyen Age, en Archives d' histoire doctrinale et littérature du 
Moyen-Age, XXIII (1947-1958), p. 69-131 ; G.C. ANAWATI, Polémique, apologie et 
dialogue islamo-chrétien. Positions classiques médiévales et positions contemporai- 
nes, Euntes Docete, XXII, Roma, 1969, p. 375-452 ; J.M. CASCIARIO, El diálogo 
teológico de Santo Tomás con musulmanes y judíos, Madrid, 1969 ; J. JOMIER, 
Bible et Coran, Paris, 1959 ; J. KRITZECK, Peter the Venerable and Islam, Prince- 
ton, 1964 ; A. MANCINI, Per lo studio della legende di Maometto in Occidente, en 
RANLCSMSF, X (1934); D. MASSON, Le Coran et la Révélation judéo-chrétienne : 
etudes comparées, Paris, 1958, U. MONNERET DE VILLARD, Lo studio dell' Islam in 
Europa nel XII nel XIII secolo, Città del Vaticano, 1944. 
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cristiana en el tránsito de la Edad Media a la Moderna. De otra parte, el 
Islam entra en un momento de recesión cultural, según los parámetros en 
los que se definía el mundo intelectivo y científico árabe en el medievo, 
por lo que la polémica baja en beligerancia desde uno de los bandos en 
litigio, lo que disminuye el interés por su estudio al carecerse de la 
réplica a los argumentos expuestos. 


Todas estas razones han llevado a considerar a los apologistas y 
teólogos europeos que se refieren a la religión de los musulmanes en el 
Renacimiento como unos continuadores de la apologética escolástica 
anti-islámica iniciada por Pedro el Venerable o los autores anteriores. Sin 
entrar a discutir esta afirmación, me parece importante reseñar la especi- 
fidad del caso español y, en alguna medida, europeo en estas décadas. El 
primer dato que hay que anotar es el aumento de los escritos de este 
carácter a finales del siglo XV y principios del XVI, tanto en la Penín- 
sula Ibérica como en el resto del Continente?. Desde los primeros años 
del Cuatrocientos, el Islam, esta vez encabezado por los otomanos, 
vuelve a inquietar la división política y religiosa de las áreas que se 
encuentran más cercanas a sus centros de poder. La desaparición del 
Imperio Bizantino, la conquista de su capital y el sometimiento del reino 
mameluco de Egipto son los sucesos más transcendentes de esta nueva 
expansión territorial. 


La noticia de la conquista de las murallas de Constantinopla llega a la 
Cristiandad cuando se está celebrando la pugna entre conciliaristas y los 
defensores de la primacia del papado en el Concilio de Basilea. Una 
parte bastante importante de las dos facciones que están protagonizando 
sus dilatadas sesiones sentirán la necesidad de volver a reescribir la 
posición de los teólogos católicos sobre la religión islámica. Alfonso de 
Espina, Torquemada, Juan de Segovia, desde el lado español, o Nicolás 
de Cusa o Pío II, desde el europeo, nos han legado sus preocupaciones 
y sus soluciones ante el peligro del Islam. 


2La recopilación de todos los impresos españoles del siglo de Oro, así como las 
características generales del mismo, las establecí en El enfrentamiento con el Islam en 
el Siglo de Oro : Los Antialcoranes, en Edad de Oro, VIN, (1989), p. 41-58. 
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Pierre Chaunu define la segunda expansión de la media luna como 
menos peligrosa y trascendente para la civilización occidental? que la 
encabezada por Tariq, aunque territorialmente sea más amplia, por lo que 
también podemos describir de esta manera la defensa que se hace de los 
dogmas de la Cristiandad. 


La extinción definitiva del Imperio Bizantino es asumida en Europa 
con cierta frialdad y resignación. Se recurre nuevamente a los métodos 
de la época clásica de enfrentamiento entre las dos religiones, intentando 
solventar los nuevos problemas con viejas soluciones, como es la pre- 
dicación de una Cruzada, que en alguna manera ya no se adecua al 
contexto político-cultural y económico del Mediterráneo. Torquemadaf, 
Espinaÿ, Arredondof, Cusa? y Pío II8, entre otros autores, defienden la 
posición beligerante contra los musulmanes, tanto desde el punto de 
vista material como el espiritual. Segovia?, y también algunas de las 


3 P. CHAUNU, La expansión europea (siglos XIII al XV), Barcelona, 1972. La 
expansión de los otomanos fue muy rápida y efectiva territorialmente, pero no trajo 
consigo la revolución científica e intelectiva que supusieron las primeras conquistas 
islámicas. El Imperio Otomano es una unidad política, semejante a los grandes Impe- 
rios de la Europa del momento, como es el Espafiol, pero su significación en el de- 
sarrollo de la ciencia, el pensamiento y la apologética religiosa es menos significativa 
que los procesos que se desarrollan a partir del siglo VI. 

4]. DE TORQUEMADA, Defensorium fidei contra Iudaeos, hereticos et Sarracenos, 
1473 ; Tractatus contra principales errores perfedi Machometi et Turchorum sive 
Sarracenorum festinanter copulatus per reverendissimun ..., París, 1510. 

5 ALFONSO DE ESPINA, Fortalicium fidei contra fidei christianae hostes, 1487. 

6 G. ARREDONDO Y ALVARADO, Castillo inexpugnable defensorio de la fe y 
concionatorio admirable para vencer a todos enemigos espirituales y corporales. Y 
verdadero relación de las cosas maravillosas antiguas y modernas. Y exortación para yr 
contra el turco y le vencer y anichilar la secta de Mahoma, y toda infidelidad y ganar la 
tierra sancta con famoso y bienaventurado triumpho, Burgos, 1528. 

7 NICOLÁS DE CUSA, Opera Omnia, en especial el tomo XIV, donde aparece su 
De concordantia catholica. 

8 Pius episcopus servus servorum Dei illustri Mahumeti principi turcorum 
Timorem divini nominis et amorem, ..., 1470. 

? Para comprender el pensamiento de Juan de Segovia sigue siendo imprescindible 
la consulta de la obra de D. CABANELAS RODRÍGUEZ, Juan de Segovia y el problema 
islámico, Madrid, 1952 y así como el trabajo de B. HERNÁNDEZ MONTES, Biblioteca 
de Juan de Segovia. Edición y comentario de su escritura de donación, Madrid, 1984. 


402 M.Á. DE BUNES IBARRA 


formulaciones de Nicolás de Cusa, por el contrario, recogiendo el testigo 
entregado por Raimundo Lulio, apuestan por la conversión funda- 
mentada en la catequización y los buenos ejemplos, amparándose en la 
infabilidad de la superioridad de sus creencias sobre las predicaciones de 
Mahoma. Tanto una tendencia como otra pretenden dar una solución 
global a una cuestión que ha variado considerablemente sobre la que se 
verificaba entre los siglos VII al XIII. La Cristiandad se había compar- 
timentado en unidades muy celosas de su independencia, mientras que el 
Islam estaba comenzado su último proceso de unificación. Los nuevos 
poderes políticos que están adquiriendo su carácter definitivo en estos 
mismos lustros no se sienten atraídos por una dejación de su soberanía 
para luchar contra un enemigo común!0, El antagonista seguirá siendo 
nominalmente el habitante del otro lado del « Mare Nostrum », aunque 
los verdaderos problemas no proceden de esta parte del Viejo Mundo 
sino de su entorno más cercano, tanto interno como externo. La Iglesia 
está siendo nuevamente sitiada, pero existe la certeza de que saldrá 
triunfante de este renovado cerco, como ya lo hizo en el pasado, por lo 
que las medidas que se toman son más circunstanciales que en la época 
medieval. Igual de preocupante para la cabeza de la sede romana son las 
desviaciones internas dentro de su seno, como pueden ser los concilia- 
ristas o los husitas que acaban de trastocar el ordenamiento vigente hasta 
ese momento, y luego serán los erasmistas y los reformadores protes- 
tantes. 


Poco después de que desaparezca Bizancio, el Imperio que se enfren- 
tó abiertamente con la primacía del papado y que fraccionó a la 
Cristiandad en dos, unos monarcas cristianos acaban de anaquilar el 


10 Sobre este extremo se lamento en 1501 Pedro Mártir de Anglería : « ... 
porque a ninguna otra idea atendísteis más [los Reyes Católicos], después de aniquilar 
dentro de las fronteras de Europa a las fuerzas de los moros, que a la de llevar a Africa 
vuestro ejército contra los mahometanos ; y tiempo ha lo habríais hecho si la insa- 
ciable e inagotable ambición del mundo de otros os lo hubiera permitido. Al ver que 
sucede esto por disidia nuestra y que la idea cristiana va de mal en peor de día de día, a 
causa de las sediciones interiores, la ira me incita y digo lo que digo con impa- 
ciencia. » PEDRO MÁRTIR DE ANGLERÍA, Una Embajada de los Reyes Católicos a 
Egipto (según la "Legatio Babylonica" y el "Opus Epistolarum" de Pedro Mártir de 
Anglería. Traducción, prólogo y notas de L. GARCÍA GARCÍA, Valladolid, 1947, 
p. 212-214, 
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ültimo resto de la presencia islámica de su primera expansión por Euro- 
pa. Se comienza a pensar que los estados surgidos del medievo tienen 
los recursos suficientes para oponerse al avance enemigo con posibili- 
dades de poder controlar sus progresos, por lo que ya no es necesario 
una acción en común para detenerlo. Al unísono se está contraponiendo 
la extinción con la victoria, a nivel político y militar, lo que resulta 
divergente a lo sucedido en siglos pasados. Nuevamente se volverá a 
traer a colación que los progresos del Islam se deben a la voluntad divina 
para castigar las desviaciones de los bautizados. El Islam es un instru- 
mento para perfeccionar la fe, además de una empresa promovida por el 
demonio, y desaparecerá de la faz de la tierra cuando este propósito se 
logre. Pero, junto a este recurso al providencialismo, suele aparecer la 
crítica al egoísmo de los príncipes que dejan que los enemigos de la fe 
vayan asediando las posesiones de la Iglesia. Esta situación queda 
completamente de manifiesto cuando Francisco I firma un tratado de 
alianza con Solimán el Magnífico para atacar las posesiones hispanas en 
el Mediterráneo. El infiel se expansiona por contar con el respaldo del 
« maligno » y por la indiferencia, que en alguna ocasión es colabora- 
ción, de los reyes cristianos. Los que más recurren a este tipo de argu- 
mentos son aquellos defensores de la primacía de la potestad del papado 
sobre la de los príncipes, tal como se aprecia claramente en la obra de 
Lope de Obregón. 


En el caso español, según avanza el siglo, este tipo de formulaciones 
va desapareciendo. La preeminencia del papado va siendo relegada al 
olvido según los Austrias extienden sus dominios por Europa y Améri- 
ca. La dinastía austriaca es la encargada por Dios para frenar el avance 
turco, e incluso algún autor hace coincidir la fecha del nacimiento de 
Mahoma con el primer monarca de este tronco dinástico!!. En los tra- 
tados de polémica españoles suele ser frecuente la inclusión de profecías 
y prodigios que anuncian la extinción de la « maldita secta », en los que 
la figura del monarca hispano tiene un papel decisivo. La propia 
Monarquía se contagia de este espíritu, como pone de manifiesto que se 


11 V, ROCCA, Hystoria en la cual se trata de la origen y guerras que han tenido 
los turcos desde su comienço hasta nuestros tiempos : con muy notables sucessos que 
con diversas gentes y naciones les han acontecido ; y de las costumbres y vida dellos, 
Valencias, 1556. 
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redacten proyectos para recuperar Constantinopla, e incluso para liberar 
la Tierra Santa durante todos los reinados de los siglos XVI y XVII. La 
victoria en la sublevación morisca en las Alpujarras granadinas y la 
expulsión de la minoría en 1609 también se interpretan como el primer 
paso para terminar con el Islam!2, como así mismo se pueden describir 
algunos textos que relatan la toma de Granada o la conquista de Orán por 
el Cardenal Cisneros. 


Por lo general, las reacciones de los teólogos contra el Islam a princi- 
pios y mediados del siglo XV no van a tener en cuenta estas cuestiones, 
yà que recurrirán a los modelos tradicionales, tanto desde el punto de 
vista beligerante como el pacifista, para plantearse la nueva coyuntura. El 
peso de la tradición y el respeto a algunas de las figuras que se han 
detenido en este tema son imposibles de soslayar para estos hombres, 
que siguen defendiendo, como es obvio, la unidad de los bautizados en 
la lucha contra « los enemigos de la fe de Jesucristo ». Si contra la 
primera invasión se respondió desmontando la veracidad de la religión 
de los musulmanes, al mismo tiempo que se fortalecían y defendían la 
propia exégesis cristiana, los turcos deben de ser vencidos con las 
mismas armas. El sultán de Estambul es semejante al califa omeya o 
abbasí, ya que representa de la misma manera los designios y aspira- 
ciones o del Demonio o del Anticristo. En estas formulaciones se está 
obviando, de una manera consciente, la propia configuración de su 
marco cultural y político!3, Torquemada y Espina, por ejemplo, se plan- 
tearon la disputa teológica contra judíos y musulmanes de una manera 
global, recuperando los argumentos más duros e intransigentes de la 
tradición apologética para atacar la religión del adversario, sin tener en 
cuenta de que proceden de un espacio geográfico en el que aán conviven 
las tres religiones al unísono y que el modelo que propugnan no se 
puede llevar a la práctica por la división entre los príncipes de la Europa 
cristiana. La victoria hispana sobre los últimos musulmanes de la 


12 Fr, M. GUADALAJARA Y JAVIER, Prodición y destierro de los moriscos de 
Castilla hasta el valle de Ricote. Con las disensiones de los hermanos Xarifes, y presa 
de berbería de la fuerza y puerto de Alarache, Pamplona, 1614. 

15 Sin embargo el cambio de los ritmos político, económicos y culturales si 
influyeron decisivamente en las trasformaciones de la Iglesia en este período, como ha 
puesto de manifiesto J.P. POLMAN, L’ élément historique dans la controverse reli- 
gieuse du XVI* siécle, Gembloux, 1932. 
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Península puede influir en que algunos autores de este momento afirmen 
que el sistema bélico más puro sea el ánico método válido para sojuzgar 
al Islam. En estos escritos subyace la idea de que resulta más sencillo 
vencer militarmente al enemigo que reducirlo a la « verdadera fe ». Sólo 
es posible adoctrinarlo en el cristianismo si previamente ha sido 
humillado por la fuerza de las armas!4. 


La reacción teológica del Renacimiento ante el Islam se produce por 
dos cuestiones perfectamente claras, la amenaza de las armas otomanas 
(como sería el caso de Eneas Silvio Piccolomini y de Lope de Obre- 
gónl5) y la necesidad de convertir a los musulmanes a la religión cató- 
lica, tendencia representada por todos los autores que están relacionados 
con el adoctrinamiento de los moriscos. También se puede referir una 
tercera vía de acercamiento a la exégesis islámica, como es la repre- 
sentada por los reformadores de principios del siglo XVI, tal es el caso 
de los erasmistas y los luteranos!6. El Islam es un buen medio de crítica 
a los comportamientos católicos, tal como lo emplea Martín Lutero en 
algunos de sus escritos, o para poner en guardia a los bautizados sobre 
errores y dejaciones, como hacen Erasmo, Valdés y el autor anónimo de 
El Viaje de Turquía". Mientras que para los catequistas y apologistas es 


14 « ... nous a été mande despuis peu de temps en cà qu'en Afrique ont été 


convertis à la foi catholique plus de deux cent cinquante mille paiens et, cinquante 
temples de leurs faux dieux détruits et brülés ; et plus de vingt mille figures de dia- 
bles rompues et trébuchées à la parole de benoit saint ; et au lieu ont élevé crucifix et 
fait maintes belles chapelles oú jour et nuit les convertis louent notre souverain 
seigneur Jésus-Christ. » F. MENEZES, S'ensuit la passion du glorieux martyr et ami 
de Dieu Benoit Pére Frére de Spoléte, de l'ordre des Fréres mineurs, 1532. 

15 L. DE OBREGÓN, Confutacion del Alcoran y secta Mahometana, sacado de sus 
propios libros, y de la vida del mesmo Mahoma. Granada, MDLV. 

16 M. LUTERO, Doctoris Martini Lutheri Colloquia Mensalia, ... Londres, 
1652 ; Catechismus minor arabice, Halle, 1729 ; J.L. VIVES, De conditione viate 
Christianorum sub Turca, editado por Bibliander, Rostock, 1638 ; J. DE VALDÉS, 
Diálogo de doctrina cristiana, edición y estudio de Marcel Bataillon, Coimbra, 1925 ; 
C. DE VALERA, Los dos tratados del Papa y de la Misa, escritos por..., i por él 
publicados, primero el año 1588, luego el año 1599, edición de L. USOZ DEL RÍO, 
Madrid, 1851. 

17 Este relato anónimo dedica un capítulo completo a describir las formas reli- 
giosas de los otomanos en Estambul, además de hacer continuas críticas a las formas 
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imprescindible la crítica a la religión del Profeta para reducir a los 
musulmanes, en los reformadores es un medio más para justificar la 
separación que propugnan o para azuzar a las conciencias para que no se 
relajen!8, 


Los apologistas españoles que se centran exclusivamente en el peligro 
turco, ajenos a estas dos tendencias, se deben encuadrar dentro del 
panorama europeo que reacciona ante la conversión de Constantinopla en 
Estambul, alejándose de las preocupaciones que presiden los problemas 
de los teólogos que encaran la catequización de los musulmanes que 
residen en suelo español. Sus juicios son más beligerantes, o si se quiere 
menos conciliaristas, que los escritos por inspiración evangélica, aunque 
los argumentos teológicos y religiosos sean semejantes en ambos casos. 
Alfonso de Espina es, junto a San Pedro Pascual!?, el que más se 
significa en esta tendencia, recurriendo al pasado español como eje 
conductor de su obra, en la que prima la defensa y la necesidad de iniciar 
una nueva « Reconquista » para lograr la extinción completa de las 
predicaciones de Mahoma y sus seguidores, dada su manifiesta falsedad 
y diabólica inspiración. Torquemada, empleando los pasajes bíblicos, 
centra su crítica en la figura del Profeta, según el esquema tradicional de 
este tipo de textos, descalificando al credo religioso por su formulador. 


El fenómeno más interesante y significativo de la Península Ibérica en 
este momento, lo que hace que se pueda hablar de una especificidad del 
pensamiento español sobre el Islam, es la necesidad de convertir a los 
musulmanes que residen en la Península Ibérica bajo dominio cristiano. 
El adoctrinamiento y educación en la fe de los « cristianos nuevos de 


religiosas cristianas empleando como ejemplo de comportamiento a los musulmanes 
del Imperio Otomano. 

18 Ello se aprecia perfectamente en el manual que escribe Cipriano de Valera para 
que los cautivos de religión luterana no cejen en sus creencias en el cautiverio argeli- 
no, donde también critica abiertamente los comportamientos de los católicos y sus 
formas religiosas, equiparándolas a las islámicas en muchas de sus supersticiones ; 
C. DE VALERA, Tratado para confirmar en la fe Christiana a los cautivos de Berbería. 
Compuesta por ... y por él publicado en 1594, Madrid, 1872. 

19 SAN PEDRO PASCUAL, Obispo de Jaén, Tratado del libre albedrío contra los 
fatalistas mahometanos, edición de ARMENGOL, Roma, 1905-1908 ; ID., Historia e 
impugnación de la secta de Mahoma, y defensa de la religión cristiana. Biblioteca del 
Real Monasterio de El Escorial, Ms. h, II, 25, fols. 1-179r. 
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moros » se plantea ahora como una necesidad imperiosa por el aumento 
del número de personas en esta situación, por el nuevo espíritu que 
introducen los Reyes Católicos y la necesidad de constitución de un 
Estado en el que no existan fisuras espirituales y políticas. Estas apolo- 
gistas y eclesiásticos se encuentran inmersos, aunque en divergente 
grado de implicación, en los intentos de reducir a este colectivo con la 
mayoría de los súbditos de la Monarquía Hispánica. Entre ellos se 
pueden referir personas que se pueden encuadrar dentro de las diversas 
tendencias de la Iglesia entre los siglos XV y XVI, desde reformados 
hasta luteranos, pasando por erasmistas y los mantenedores de la moral 
tradicional, así como los primeros que ponen en práctica las resoluciones 
del Concilio de Trento. 


Segün el peligro islámico va siendo conjurado por las armas de los 
diferentes reinos de la Península, comienza a tomar cuerpo la idea de que 
para vencer al Islam en el campo espiritual es necesario conocerlo per- 
fectamente. La desaparición del miedo a los nuevos progresos de los 
ejércitos musulmanes en suelo hispano abre las conciencias intelectivas, 
incluso despertando la curiosidad por el credo de los hombres ahora 
sometidos. Este cambio de actitud no trae consigo la desaparición del 
desprecio y el interés por comprender el mundo de creencias del otro, 
aunque si supone un avance con respecto a los siglos anteriores. Este 
espíritu, que ya se detecta manifiestamente en Juan de Segovia, llevará a 
algunos de los prelados y predicadores a ponerse a estudiar árabe y los 
textos islámicos. En principio este acercamiento a la islamología se 
produce por una necesidad de adquirir una acumulación y acopio de 
datos, aunque, por ser fieles a la verdad, en ningán momento desapa- 
recen los prejuicios y el convencimiento de estar entrando en contacto 
con algo falso e irrisorio. Es el espíritu misional lo que llevará también a 
transformar a algunos de los textos más clásicos de apología cristiana 
contra el Islam en guías para que los sacerdotes y párrocos tengan argu- 
mentos para convencer a sus nuevos fieles. El libro de Ricoldo da Monte 
Croce, cuyo carácter más definitorio es el de apologista, se transforma 
en la edición española de Sevilla de 150120 en una guía para catequistas, 
como pone de manifiesto el grabado que aparece en la primera de sus 
páginas, en las que un predicador dirige la palabra a unos musulmanes. 


20 RICOLDO DA MONTE CROCE, Reprobación del Alcorán, Sevilla, 1501. 
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Este mismo fin tiene la obra de Juan Andrés?!, en la que se incluyen 
estampas sobre el orden de los predicadores y escenas de adoración a la 
Virgen y de la pasión de Cristo. Por el contacto con musulmanes, se or- 
denan las obras según los sistemas más lógicos, siempre inspirados por 
la escolástica, para reducir a la verdad a sus oyentes ; como se aprecia 
en el prólogo de la obra de Bernardo Pérez de Chinchón : « ... paso 
por todas las cosas de su ley, confutandolas y mostrando ser falsas, 
feas, frias, baxas, impossibles, nescias, fabulosas y contra razon natural 
y divina... »22, Pero buena parte de estos planteamientos sólo quedan 
reflejados en la declaración de intenciones de los textos, ya que los 
argumentos que desarrollan son concomitantes con los textos medieva- 
les. Sus antagonistas no forman un colectivo con la suficiente fuerza 
para oponerse al ritmo de asimilación cultural, como tampoco para 
contrarrestar al proceso que padecen después de su forzosa conversión, 
por lo que no hace falta recurrir a formulaciones nuevas para combatir 
sus creencias3, Según avanza el siglo, la presión evangelizadora y polí- 
tica va acabando con los escasos restos que quedaban de la organización 
tradicional islámica de la Península Ibérica, cuestión perfectamente 
demostrable en Valencia después de las Germanías. 


Como ocurre en los primeros siglos de la polémica entre ambos 
credos, los impresos españoles sobre el Islam se van a recibir en el resto 


21 J, ANDRÉS, Libro nuevamente imprimido que se llama confusion de la secta 
mahometica y del alcoran. Compuesto por mossen ..., Valencia, 1515. 

22 B. PÉREZ DE CHINCHÓN, Libro llamado Antialcorano : que quiere dezir contra 
el alcoran de mahoma : repartido en XXVI sermones : compuesto por el R. 
maestro... : canonigo de Gandia. Obra muy util y provechosa para instruccion de los 
nuevamente convertidos : y para consolacion de todo fiel christiano. Valencia, 1532. 

23 Los postulados religiosos de los moriscos han sido establecidos por P. 
LONGÁS, Vida religiosa de los moriscos, Madrid, 1915, y más recientemente en rela- 
ción a la disputa teológica por L. CARDAILLAC en su excelente libro Moriscos y 
Cristianos. Un enfrentamiento polémico (1492-1640), Madrid, 1979. Los ataques 
islámicos no cambian en sus contenidos de los realizados en la época clásica de la 
disputa, ya que lo que se encuentra en los textos aljamiados son reinterpretaciones de 
autores clásicos. La revisión de los procesos inquisitoriales en los que se acusan a los 
moriscos por sus prácticas religiosas son también muy definitorios de la moral y los 
conocimientos de los últimos musulmanes de la Península Ibérica. M. GARCÍA- 
ARENAL, /nquisición y moriscos. Los procesos del tribunal de Cuenca, Madrid, 1978. 
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del continente con un cierto halo de autoridad, además de ser empleados 
constantemente como fuentes de información para redactar obras 
posteriores?4, Sin embargo, y aún defendiendo la especificidad e impor- 
tancia de este tipo de obras, es muy discutible que introduzcan argu- 
mentos nuevos de corte teológico entre sus páginas La impresión de la 
traducción del Corán realizada por Robert de Ketene25, encargada por 
Pedro el Venerable, que había sido criticada por Juan de Segovia y 
Nicolas de Cusa por la gran cantidad de errores que tenía, y su empleo 
por parte de algunos de estos autores imposibilitaba completamente una 
renovación de los conocimientos al uso. La pervivencia del pensamiento 
medieval sobre este tema viene, así mismo, corroborada por las múlti- 
ples ediciones que se hacen de la apología de Ricoldo da Monte Croce 
(Montecruccio según la forma de mencionarlo en los textos de los 
autores estudiados), y la cita de autores clásicos sobre la cuestión?£, El 
prestigio de los apologistas españoles también procedía de su conviven- 


24 El autor español más citado por los apologistas posteriores, tanto hispanos 
como europeos, es Juan Andrés, al que consideran como una autoridad, dado su 
antigua pertenencia a la confesión islámica, por la gran cantidad de conocimiento y 
traducciones que incluye en su texto. Así mismo son especialmente importantes los 
viajes a Tierra Santa , en especial el de Fr. Antonio Castillo (El devoto peregrino. 
Viage de Tierra Santa), una verdadera guía de peregrinos que también introduce 
noticias curiosas sobre la religión de los musulmanes y la vida de Mahoma. En 
alguna medida se continua el esquema establecido por BERNARDO DE BREINDENBACH 
en su Viaje de la Tierra Santa, prologado en la edición de Zaragoza de 1498 por el 
humanista aragonés Martín Martínez de Ampiés. 

25 Este texto fue impreso por Theodore Buchmann Bibliander con el título de Th. 
Bibliandri Apologia in editione Alcorani, en el libro de J. FABRICIUS, Muhammedis 
Testamentum sive Pacta cum Christianis inita, Rostock, 1682. Tanto el editor como 
el compilador eran calvinistas, lo que muestra la importancia que adquiere el estudio 
del Islam dentro de los reformados. 

Con anterioridad a la publicación de esta obra, la traducción de Ketene, como las 
obras de San Pedro Pascual, circulaban entre las personas interesadas en esta materia 
por medio de copias manuscritas. Para analizar la difusión de estos textos resulta muy 
interesante la lectura del libro de D. CABANELAS RODRÍGUEZ, Juan de Segovia y el 
problema islámico, Madrid, 1952, p. 127-165. 

26 Las profecías de San Isidoro de Sevilla, las opiniones de Pedro el Venerable o 
de Pedro de Toledo vuelven a revitarlizarse en todas estas obras, donde la influencia 
mayor la ejerce el texto de Ricoldo da Monte Croce y San Pedro Pascual. 
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cia con elementos de religión islámica a los que tienen que adoctrinar, y 
por la presencia de súbditos religiosos y militares de la Monarquía 
Hispánica en las tierras dominadas por el Islam en el Magreb. Por 
consiguiente, en estos textos se encuentran referencias a ceremonias y 
creencias de la religiosidad popular de los musulmanes, que sí se incor- 
poran a la polémica. Dado por supuesto que Juan Andrés, Bernardo 
Pérez de Chinchón, el patriarca Ribera o Hernando de Talavera no varían 
en los argumento teológicos de la disputa, el corpus central de sus obras, 
lo que les diferencia, son las formas de plantear el ataque a las creencias 
de los musulmanes. Miguel Asín Palacios?" y Cerrulli28 hacen referen- 
cias a distintas versiones del Libro de la Escala recogidas por estos 
polemistas, divergentes de las que circulan en Europa, como por ejemplo 
la referida por Juan Andrés. Esto mismo se puede aducir para Alfonso 
de Espina, en una época anterior, en la que emplea reiteradamente la 
religiosidad popular para desmontar teológicamente el Corán. Lope de 
Obregón, en su complejo impreso sobre el peligro turco que se cierne 
sobre Europa, refiere las creencias y las tradiciones más extendidas 
sobre la vida de Mahoma para descalificar completamente al Islam. La 
mayor parte de sus noticias proceden de los ritos y costumbres de los 
musulmanes que él conoce, por lo que su escrito está ridicularizando 
más las creencias del vulgo que la verdadera exégesis del Corán. Los 
textos de erudición se contagian de la casuística, de la misma manera que 
las obras que relatan las conquistas españolas en el Magreb?, o los 
viajes a Tierra Santa3 se llenan de elementos teológicos y apologistas. 


27 M. ASIN PALACIOS, La escatología musulmana en la Divina Comedia, 
Madrid, 1986. 

28 E, CERULLI, Il ‘Libro della Scala’ e la questione delle fonte arabo-spagnole 
della Divina Commedia, Ciudad del Vaticano, 1949, 

29 Este sería el caso de la obra de L. DEL MÁRMOL CARVAJAL, Descripción 
General de Africa, Granada, 1573, que dedica varios capítulos de la primera parte de su 
descripción, incluida en el primer libro, a relatar la vida de Mahoma y los principales 
fundamentos de la religión islámica. Las noticias que lega son de una calidad 
semejante a la de los propios textos de apología cristiana contra el Islam. 

30 Entre la abundante literatura de peregrinaciones a Tierra Santa y Palestina, por 
desgracia aún no estudiada en su conjunto, encontramos relatos en los que se realiza 
una crítica a las formas de religiosidad islámica, e incluso referencias muy concretas a 
la vida de Mahoma. Este mismo fenómeno se aprecia en las obras literarias españolas 
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La historiografía española sobre Turquía, el Islam y el Magreb de los 
siglos XV y XVI está repleta de citas sobre la mala condición de los mu- 
sulmanes, propiciada por su profeta, que en gran medida son semejantes 
a las que aparecen en los textos de polémica. La conexión entre ambos 
géneros, también frecuente en la época medieval, ahora reverbera por el 
antagonismo, tanto militar como moral, entre los practicantes de ambas 
religiones?!, 


En la polémica contra el Islam los teólogos españoles se adelantan a 
su tiempo al plantearse la necesidad imperiosa de conocer perfectamente 
los fundamentos teológicos de los musulmanes. Además del esfuerzo, 
por desgracia perdido en la actualidad, de Juan de Segovia por hacer una 
versión ajustada a la realidad del Corán, con explicaciones sobre el 
abrogante y el abrogado, se realizan más intentos encaminados a éste. El 
propio Juan Andrés hace una nueva traducción del texto islámico, que 
tampoco ha llegado hasta nuestros días. Esta tarea fue encargada al 
converso de Játiva por el arzobispo de Barcelona Martín García32, una 
de las figuras más significativas en la polémica anti-islámica, autor que 
por desgracia ha pasado casi completamente ignorado por los historia- 
dores posteriores. 


El Concilio de Trento incita a los eclesiásticos al estudio de estas 
materias, por lo que los españoles que se siente imbuídos de su espíritu 
se aprestan a poner en práctica las recomendaciones que se hacen, bien 
sea por el estudio de los textos islámicos, como por la celebración de 
Concilios provinciales donde se debate esta cuestión. Hernando de 
Talavera, hombre que tiene como secretario al primer traductor de las 
obras de Erasmo al castellano, encarga a Pedro de Alcalá que haga un 
vocabulario y una gramática árabe, y las distribuye entre los párrocos de 


del momento, como ha estudiado A. MAS, Les Turcs dans la littérature espagnole du 
Siécle d'Or, Paris, 1967. 

31 En algunos de los cronistas de esta época se encuentran referencias al uso de 
tratados de polémica para historiar la vida de Mahoma o de la propagación de su reli- 
gión por Africa y Europa. Este tema lo estudió más ampliamente en el libro La ima- 
gen de los musulmanes y del Norte de Africa en la Espafia de los siglos XVI y XVII. 
Los caracteres de una hostilidad, Madrid, 1989. 

32 J.M. RIBERA FLORIT, La polémica cristiano-musulmana en los sermones del 
Maestro Inquisidor don Martín García, Barcelona, 1967. 
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la diócesis granadina. Con ello pretende que los eclesiásticos bajo su 
mando sepan los rudimentos de la lengua de los neófitos para que sus 
predicaciones tengan más éxito y sean comprendidas por sus oyentes. 
Martín Pérez de Ayala, obispo de Guadix, realiza un catecismo para que 
los cristianos nuevos de Valencia sean capaces de entender la doctrina 
cristiana en su propia lengua33, y en los concilios provinciales de los 
diferentes obispados de Andalucía la cuestión del apostolado queda 
perfectamente definida, como es el caso del Arzobispo Guerrero en 
Granada en 156534, 


Los teólogos españoles dedicados a los moriscos están convencidos 
de que los musulmanes pueden ser reducidos en sus creencias, por lo 
que intentan redactar obras encaminadas a lograr este fin. La descali- 
ficación al Islam, bien sea a Mahoma, a las desviaciones doctrinales que 
introduce, al falso paraíso que describe o a las acusaciones « infun- 
dadas » que hace a la ley cristiana son semejantes al resto de sus 
homónimos europeos preocupados por la religión de los musulmanes, 
diferenciándose en el fin último de sus escritos. La conversión de los 
nuevos cristianos ha de realizarse por medio del convencimiento de que 
creen cosas vanas y fútiles, no fundadas en la razón natural y divina, y 
no por la aniquilación de sus personas. El propio tribunal de la Inquisi- 
ción, que tan duro se muestra con los conversos, perdona y tolera 
algunas desviaciones de los « cristianos nuevos de moros ». El lema de 
« mens, scientia y voluntas » con el que Nicolas de Cusa intenta 
convencer a los musulmanes sobre la veracidad del dogma de la 
Trinidad, es el que mejor formula el sistema espafiol de adoctrinamiento 
de los moriscos si le afiadimos los calificativos de paciencia, buenos 


33 Arzobispo MARTÍN DE AYALA, Las instructions e ordinacions perals nova- 
ment convertis del regne de Valencia : festes per les autoritats apostolica y real ; M. 
de A., archebispe ha manat se guarden en est archebispat de Valencia, Valencia, 1566 
(apéndice al Concilium Provinciale Valentinum celebratum anno domini MDLXV) ; 
ID., Doctrina christiana en lengua aráviga y castellana ..., Valencia, 1566 ; ID., 
Catecismo para instrucción de los nuevamente convertidos de moros, Valencia, 1599, 

Pedro Longás se muestra muy crítico con la calidad del texto en árabe en el cate- 
cismo del arzobispo Ayala, aunque ello no es óbice para reconocer el carácter misional 
de esta obra. 

34 1. PÉREZ DE HEREDIA Y VALLE, El concilio provincial de Granada en 1565. 
Edición crítica del malogrado concilio del arzobispo Guerrero, Roma, 1990. 


LA EVOLUCIÓN DE LA POLÉMICA ANTI-ISLÁMICA 413 


ejemplos y tiempo. Los erasmistas del continente, comenzando por el 
iniciador de la corriente, y en general los humanistas, no se mostraron 
tan comprensivos y optimistas ante los musulmanes como sus homóni- 
mos españoles dedicados a la evangelización. Una parte de los teólogos 
hispanos de esta época están convencidos que con el tiempo se logrará la 
extirpación de los malos ejemplos de las mentes de los moriscos. Para 
los españoles el Islam no es una materia sobre la que teorizar, sino un 
problema tangible que debe de ser dominado y controlado. 


La crítica a las prácticas cotidianas de los musulmanes y el intento de 
explicación de sus desviaciones doctrinales es el corpus esencial de estos 
textos. Para realizar estos objetivos optarán por establecer una visión 
negativa de la vida de Mahoma, en especial de sus comportamientos y en 
las relaciones de poder con sus correligionarios y con el resto de los 
idólatras que habitaban en la Península Arábica, o por el análisis de los 
pasajes más significativos del Corán, como es buena muestra el libro de 
Juan Andrés. En algunos de estos impresos se pretende reconstruir la 
vida completa del Profeta, en especial la marital, para mostrar las des- 
viaciones y locuras que cometió a lo largo de su existencia. Llegan a la 
conclusión de que, además de un ser carnal, padecía algún tipo de enfer- 
medad que le afectaba al libido o a la capacidad de raciocinio, amen de la 
influencia del demonio y los facinerosos que intentaron aprovecharse de 
su poca cultura e inteligencia. 


En todas estas obras ocupa un lugar preeminente la descripción de los 
dogmas católicos, bien sea para defenderlos de los ataques de que les 
infringen los musulmanes, en especial de la acusación de politeísmo 
cristiano por el mantenimiento del dogma de la Trinidad y la adoración 
de los santos, o para introducir en los nuevos conversos los rudimentos 
de la doctrina cristiana. La comparación entre la vida de Jesucristo y la 
de Mahoma, con referencias y enumeración de los milagros que realiza 
cada uno y su divergente comportamiento moral, les dan las claves para 
enseñar a los moriscos como una ley es verdadera y la otra falsa. 
Evidentemente, se parte de la premisa de que Mahoma es un falsario y 
que Jesucristo es el hijo de Dios, por lo que toda comparación entre 
ambos está perfectamente establecida desde que se inicia la comparación. 
Las referencias al paraíso islámico, la vida que llevaran las almas des- 
pués de la muerte, es también uno de sus argumentos esenciales para 
evangelizar a estos neófitos. El antialcorán de Bernardo Pérez de Chin- 
chón vuelve a ser el mejor ejemplo de esta afirmación : « ... los moros 
perseveran en su secta... porque se crio en aquella opinión de chiquito : 
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y piensa ser verdad y bueno lo que primero le ensefiaron, y como no 
sabe otra cosa sino aquello no alcanga a saber la verdad ... y provando 
ser falso esto que es el fin de vuestra ley [el paraíso] : quedara provado 
que vuestra ley era falsa y mala, pues hos prometia mal parayso y 
falso... pues me has dicho que somos mejores que las bestias porque 
tenemos entendimiento y ellas no : luego nuestro parayso sera mejor que 
el de las bestias : y tu dizes que ellas han de resucitar también, y que 
comeran beveran, luego tu parayso para ser mejor no sera comer ni 
bever, pues este sera el parayso de las bestias. »35, Segün su plantea- 
miento, el Islam es falso por no basarse en la razón natural, y ser una ley 
inspirada por un ser carnal para satisfacer las apetencias terrenales, 
nunca las espirituales. Para « reducir » a los moriscos tienen que mos- 
trarles los errores de su formulador, por lo que los textos se llenan de 
ejemplos y de razonamientos de cariz lógico, para ir arrinconando las 
excusas que les puedan argüir, tal como es el caso de la referencia a la 
circuncisión : « ... mas mandarte que se contasse un pedaço del cuerpo 
y de parte tan necesaria para la generación y donde tanto se siente el 
dolor : gran causa huvo para lo hazer ; porque mirad, toda cosa entera 
es mas perfecta que partida, y assi el hombre entero es mas perfecto que 
el defectuoso ... y no se deve en ningura manera usar, porque el que la 
usase haze enemigo de Dios. »36 La insistencia en la explicación y la 
defensa del catolicismo es también una demostración del carácter de estas 
obras, que pretenden dar guías y catequizar a sus lectores. Suelen ser 
textos sin demasiadas citas eruditas y notas de referencia, obras de 
escolásticos pero no retóricos, por lo que su lectura resulta fácil y 
amena, cuestiones que desaparecen en las obras que se escriben en el 
siglo XVII, en especial la de Manuel Sanz?7, 


Monte Croce centraba sus críticas en un análisis del Corán, con el que 
demostraba que la revelación islámica era falsa. Los teólogos españoles 
que catequizan a los cristianos nuevos ponen su acento en la religión 
islámica en su conjunto, mezclando los pocos pasajes del texto sagrado 


35 PÉREZ DE CHINCHÓN, folios 41-42 r-v, 43 r. 

36 Ibidem, fol. 54rv. 

37 M. SANZ, Tratado breve contra la secta Mahometana en el qual por razones 
demostrativas se les convence manifiestamente a los Turcos, sin que lo puedan negar 
en manera alguna, ser falsa su ley de Mahometo, y verdadera la de los Christianos, ... 
Sevilla, 1693. 
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islámico que tienen a su alcance con los ritos más usuales que ven en sus 
feligreses. Al no diferenciar entre práctica y doctrina crean unos textos 
muy dinámicos que nos permiten conocer las formas de vida de los 
musulmanes españoles, que sirvieron a Pedro Longás para establecer las 
formas religiosas de este grupo, al mismo tiempo que a convertir a estos 
impresos en altamente peligrosos. Si aceptamos que la comunidad islá- 
mica española se fue aculturizando según avanzaba el proceso de evan- 
gelización, los antialcoranes se convierten en una fuente de información 
sobre su propio universo religioso perdido. 


Los autores españoles creen que el Corán es falso, la invención de un 
hombre ambicioso y tocado por la mala influencia de Venus, salvo los 
pasajes que copia literalmente de la Biblia. Aún en estos es posible 
rastrear las herejías de algunos de sus colaboradores más cercanos, en 
especial de su secretario Sergio, que infecta el texto con ideas arrianas y 
nestorianas. Su crítica se va a centrar en lo contradictorio de los musul- 
manes, tanto en relación con su propio credo como con lo referente al 
Cristianismo. En los tratados de polémica españoles se nota una carencia 
al referir las creencias del « otro », como es la crítica a la organización 
religiosa de los musulmanes. Los autores que se centran en el relato de 
las conquistas en el Norte de Africa o en el Imperio Otomano suelen 
dedicar capítulos en describir a los alfaquíes y morabitos, por los cuales 
aseveran sin lugar a dudas los desvaríos de la razón de los continuadores 
de las predicaciones de Mahoma. Pérez de Chinchón, Martín García, 
Juan de Ribera y Juan Andrés si disputaron con alfaquíes y ulemas mu- 
sulmanes, así como el famoso episodio de disputa entre Juan de Segovia 
y dos caballeros granadinos nazarís. Los rescatadores de cautivos espa- 
ñoles de cautivos también confieren una gran importancia a este tipo de 
noticias, con las cuales muestran la falsedad de las creencias islámicas y 
de la poca adecuación a la razón de las formas de vida islámicas. Los 
teólogos no se atreven a rebajar la polémica a las formas de vida más 
usuales de la España morisca por el miedo ser tachados de rebajar las 
cosas de fe a la cotidianidad. Los textos de polémica de esta época son 
guías para predicadores y eclesiásticos, pero sin embargo les aportan 
sólo los fundamentos en los que encauzar la evangelización, sin facilitar 
nunca los modos. Sería necesario un estudio más detallado de las 
instituciones que se crean para la educación de los hijos de los nuevos 
conversos para analizar en toda su dimensión como se traslada la teoría 
escolástica a la acción misional concreta y cotidiana. Los que están su- 
midos en esta dinámica muestran una desesperanza mayor en su esfuer- 
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zo. La lógica, inspirada en el método escolástico de la dialéctica yel 
silogismo, tenía más éxito sobre el papel que en la vida y en la acción 
misional diaria. Segün nos alejamos de finales del siglo XV y principios 
del XVI el optimismo de los eclesiásticos y teólogos va desapareciendo 
paulatinamente. Sólo así podemos entender algunos de los pasajes escri- 
tos por los redentores que pasan a las ciudades magrebíes para liberar 
cristianos cautivos : « Aunque barbaros los Moros, y llenos de errores 
que la obscena y perversa secta de Mahoma les enseña : no dexan de 
tener algun culto y veneracion (si es licito usar de tan piadosas vozes, 
hablando de tan maldita y abominable creencia) en muchas cosas, a que 
el dictamen de la razon les inclina ; y aunque pretenden honrar a Dios, 
pero es tanta la mezcla de errores, supersticiones, y abusos, que por 
ellas pretenden honrar a Dios, que apenas obran accion que parezca 
virtud, que no la deslustren con algun vicio : y assi su secta y mala 
creencia mas es culto supersticioso, que Religion ; y fuera agravio que a 
tan santo nombre se hizieran si a la secta de los Moros llamaramos 
Religion. Y assi, solo hablaremos del aparente culto que observan segun 
su ley. »38, Este mismo comportamiento es aplicable a algunos de los 
eclesiásticos que están en contacto con los moriscos. Del optimismo de 
Ribera en los primeros años, se pasa al pesimismo más fuerte sobre la 
real conversión al cristianismo de los moriscos bautizados39. 


Los sistemas que elaboran para criticar a la religión musulmana, tanto 
a la figura de su formulador como al texto revelado, son, según su 
opinión, perfectos y demoledores para cualquier inteligencia humana. La 
lucha contra los moriscos no es la de la verdad contra la mentira, sino la 
de la castidad y el buen orden en el vivir contra la lujuria y la permisión 
de todos los horrores y malas pasiones de la naturaleza. En la mayor 
parte de los antialcoranes se refiere que las personas doctas en la religión 
islámica conocen que practican una ley falsa, ya que es imposible man- 


38 G. DE ARANDA, Vida del Siervo de Dios... el venerable padre Fernando de 
Contreras, ... escrita por el padre ..., Sevilla, 1692, pág. 247. 

39 SAN JUAN DE RIB ERA, Patriarca de Antioquía y Arzobispo de Valencia, 
Sermones, edición de R. ROBRES LLUCH, Valencia 1987. Por medio de los dos 
tomos de esta obra se aprecia claramente el cambio de comportamiento del beato con 
respecto a los moriscos valencianos. De la defensa a ultranza por la conversión a la fe 
católica se pasa a una decidida acción para expulsar a este colectivo de la Península por 
ser imposible confiar en que sean reducidos en el seno de la Cristiandad. 
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tener tales postulados según argumentos lógicos. No se está luchando 
con un antagonista místico, sino contra un ser terrenal, una hidra que 
tiene las siete cabezas del mal. Este convencimiento explica tanto el 
esquema de confección de estos impresos, como el posterior desencanto 
de los los eclesiásticos. 


La evolución de los eclesiásticos españoles sobre el Islam en el 
tránsito de la Edad Media a la Moderna va a responder, en el grupo de 
personas dedicadas a la evangelización, a las situaciones concretas que 
tienen que afrontar. Deben conjugar los argumentos tradicionales de la 
polémica, su base teológica para desmontar la religión de los seguidores 
de Mahoma, con la casuística más cercana a la vida cotidiana, para 
convencer a sus oyentes de los errores que practican y creen. Este doble 
planteamiento de la cuestión es lo que hace diferente a la literatura anti- 
islámica de la que se está escribiendo en la misma época por otros 
eclesiásticos, tanto españoles como europeos, hasta 1540. Después de 
esta fecha, tanto en el pensamiento español, como en las realizaciones 
prácticas, se comienza a detentar una igualación con sus homónimos 
continentes. De una parte comienza a extenderse la idea de que es impo- 
sible acabar con los herejes, de la misma manera que es casi imposible 
parar el avance otomano. La propia política hispana con respecto al Islam 
comienza a sufrir reveses evidentes en el campo militar. Las conquistas 
en el Norte de Africa cesan, e incluso se pierden plazas de dominio por 
la llegada de los otomanos a la ciudad de Argel. Ni la gran victoria naval 
de Lepanto logra hacer resucitar el optimismo de las últimas décadas del 
siglo XV y principios del XVI. En relación al pensamiento eclesiástico, 
también se detecta un empobrecimiento en todo lo referente al Islam. Ello 
no es sólo demostrable por la disminución de los textos de polémica, 
sino también por las ideas que se barajan en los mismos. Los argumen- 
tos de Juan Andrés, Bernardo Pérez de Chinchón y los otros hombres 
que confeccionaron obras de este cariz se repiten constantemente, extra- 
polándolas del marco cultural y político en el que habían sido elaboradas. 
A finales del siglo XVI, y durante todo el XVII, el Islam es un problema 
común para toda la Cristiandad, ante el cual se reacciona de la misma 
manera. No solamente los contenidos son semejantes, sino que también 
las intenciones últimas de estos escritos, por lo que ha desaparecido lo 
especificidad hispana sobre el tema. En estos decenios se dieron todas 
las condiciones necesarias para descubrir la cultura islámica dentro de la 
Península Ibérica en toda su dimensión, pero no se aprovecharon por el 
etnocentrismo, en este caso de carácter religioso y cultural, imperante en 
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la época. Aunque esto no se llegó a realizar, sin embargo estos autores 
nos han legado unos métodos y unas informaciones que si nos permiten 
comprender mucho mejor el universo cultura y religioso del Islam 
español en el tránsito de la Edad Media a la Moderna. 
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RESUMEN — RÉSUMÉ — SUMMARY 


Los progresos de las armas otomanas en Europa y las especiales características de 
las relaciones entre el Cristianismo y el Islam en la Península Ibérica, en el tránsito 
de la Edad Media a la Moderna, confieren al pensamiento teológico español sobre los 
musulmanes unas peculiaridades que intentamos fijar a lo largo de estas páginas. La 
tradición medieval se actualiza acomodándose a las nuevas circunstancias que 
representan la pérdida de Constantinopla y la recuperación de Granada. 


Les progrès des armes ottomanes en Europe et les caractéristiques spéciales des 
rapports entre le christianisme et l'islam dans la Péninsule Ibérique, pendant la 
transition du moyen âge à l'époque moderne, confèrent à la pensée théologique 
espagnole concernant les musulmans des particularités que l'auteur tente de définir au 
fil des pages. La tradition médiévale se met à jour en s'adaptant aux nouvelles 
circonstances que créent la perte de Constantinople et la prise de Grenade. 


The advance of the Ottoman armies in Europe and the special characteristics of the 
relations between Christianism and Islam in the Iberian Peninsula, in the transition 
from the Middle Ages to the Modern Age, result in some peculiarities in the spanish 
theological thinking about the Muslims, which we try fix along these pages. An 
updating is made of the mediaeval tradition acommodating it to the new circumstances 
represented by the loss of Constantinopla and the recovery of Granada. 
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ÉLÉMENTS KARAITES 
DANS LA POLÉMIQUE ANTIJUDAÏQUE D'IBN HAZM* 


INTRODUCTION 


Dans le cours de la première moitié du X* siècle A.D., l'auteur 
iraquien Ya'qub al-Qirqisánil, membre éminent de la secte juive des 
Karaites?, écrivait dans son Kitab al-anwar wa’l-maräqib (Livre des 
lumiéres et des vigies)? que les Rabbanites, qui constituent la majorité 
des juifs, « prétendent que la Thora qui se trouve entre les mains de la 
Nation (juive) n'est pas celle apportée par Moise (la paix soit sur lui). 
Elle serait plutót de la composition d'Esdras. La Thora apportée par 
Moïse aurait, d’après eux, été détruite, perdue et oubliée. Cette assertion 
signifie en fait une abrogation de la religion dans sa totalité. Si les 
musulmans apprenaient ces dires, ils n'auraient besoin de rien d'autre 
pour justifier leurs reproches et leurs protestations à notre égard. Cer- 
tains de leurs théologiens nous ont déjà fait le reproche que la Thora que 


* Article original en langue anglaise. Je tiens à remercier Madame Rabha Heinen- 
Nasr qui a bien voulu se charger de la correction du texte francais. 

1 Sur cet auteur, voir L. NEMOY, Karaite Anthology. Excerpts from the Early 
Literature. Translated from Arabic, Aramaic and Hebrew Sources with Notes. Yale 
Judaica Series, VII. New Haven and London, 1952, 1980, p. 42-45. 

2 Ce nom semble étre dérivé de l'hébreu Bne Miqra, les fils de l'Ecriture ; D.J. 
LASKER, Rabbanism and Karaism : The Contest for Supremacy, dans R. JOSPE and 
S.M. WAGNER (eds.), Great Schisms in Jewish History, Denver - New York, 1981, 
p. 54. Pour d'autres explications du terme, voir NEMOY, Karaite Anthology, p. xvii. 

3 Kitab al-anwar wal-maragib. Code of Karaite Law, Ed. by L. NEMOY, 5 vols, 
New York, 1939-1943, Des passages importants de cette oeuvre ont été traduits en 
francais par G. VAJDA, Etudes sur Qirqisáni, dans Revue des études juives, 106 
(1944-1945), p. 87-123 ; 107 (1946-1947), p. 52-98 ; 108 (1948), p. 63-91 ; 120 
(1961), p. 211-257 ; 122 (1963), p. 7-47. Voir aussi n. 4, infra. 
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nous possédions n'est pas celle apportée par Moïse. A ceux-là mêmes, 
nous avons répondu que ce n'était là que calomnie et mensonge et que 
leurs allégations provenaient du manque d'arguments valables de leur 
part. S’ils apprenaient les dires des Rabbanites, que Dieu leur pardonne, 
ils y trouveraient une preuve suffisante les dispensant de toute autre »4. 


Comme l'avait déjà prévu al-Qirqisäni certains auteurs musulmans qui 
partageaient l'antipathie des Karaites pour le judaisme des Rabbanites ne 
tardèrent pas à mettre cet argument à profit pour attaquer les juifs. C'est 
ainsi que, dans leurs efforts pour discréditer les Rabbanites, les Karaites 
furent dans une large mesure responsables de la transmission des ar- 
guments que les musulmans ne manqueront pas de saisir pour attaquer le 
judaïsme en général, qu'il soit celui des Rabbanites ou celui des 
Karaites. 


Dans ce qui suit, nous nous proposons de présenter certains argu- 
ments anti-rabbanites d'origine karaite et que l'on retrouve également 
dans l'oeuvre du plus célébre représentant du genre polémique de l'Islam 
espagnol, à savoir le théologien et jurisconsulte Ibn Hazm. 


La présence d'éléments karaites dans l'oeuvre d'Ibn Hazm fut établie 
pour la premiére fois en 1872 par l'orientaliste Ignace Goldziher. Sa 
théorie est de nos jours un fait généralement admis5. Mais l'étendue des 


4 AL-QIRQISANI, Kitab al-Anwar, 1.3.3. Du premier livre de cet ouvrage, dont est 
tirée la citation présente, il existe deux traductions en anglais : l'une par L. NEMOY, 
Al-Qirqisáni' s Account of the Jewish Sects and Christianity, dans Hebrew Union 
College Annual, 7 (1930), 317-397 ; l'autre par W. LOCKWOOD, dans B. CHIESA 
and W. LOCKWOOD, Ya'qüb al-Qirgisani on Jewish Sects and C. hristianity. A trans- 
lation of « Kitab al-Anwar », Book I, with two introductory essays. [Judentum und 
Umwelt, Band 10]. Frankfurt a/M., etc., 1984, p. 93-156. La seconde traduction a 
notre préférence, car elle se base sur plusieurs manuscrits tandis qu'en 1930, Nemoy 
n'avait qu'un seul manuscrit à sa disposition. 

5 1. GOLDZIHER, Proben muhammedanischer Polemik gegen den Talmud, I, dans 
Jeschurun, 8 (1872), p. 76-104. [= Gesammelte Schriften, I, Hildesheim, 1967, p. 
136-165]. Voir aussi S. POZNAŃSKI, Ibn Hazm über jüdische Secten, dans Jewish 
Quarterly Review, 16 (1904), p. 771 et plus récemment, M. PERLMANN, Eleventh- 
Century Andalusian Authors on the Jews of Granada, dans R. CHAZAN (éd.), Medie- 
val Jewish Life. Studies from the Proceedings of the American Academy for Jewish 
Research. New York, 1976, p. 156 ; ID., The Medieval Polemics between Islam and 
Judaism, dans S.D. GOITEIN (éd.), Religion in a Religious Age, Cambridge, Mass., 
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influences karaites par exemple sur les descriptions du judaisme faites 
par les auteurs musulmans de l'époque représente, par contre, un sujet 
de discussion. Ainsi Steven M. Wasserstrom a récemment souligné qu'il 
ne fallait pas exagérer cette tendance®. Dans sa thèse de doctorat, il 
parvient à démontrer de manière convaincante que certains auteurs chré- 
tiens sont en fait à l'origine de ces descriptions. Mais, comme il admet 
lui-méme, ceci n'exclut pas la possibilité que certains renseignements 
aient pu ensuite passer aux mains des musulmans par l'intermédiaire des 
Karaites’. Tel est me semble-t-il le cas d'Ibn Hazm. Bien que dans son 
oeuvre aucune source karaïte spécifique n'ait pu être identifiée, on ne 
peut manquer d'étre frappé par la similitude des arguments avancés par 
Ibn Hazm d'une part et ceux utilisés par al-Qirqisáni d'autre part. Ainsi 
Kitab al-anwar qui constitue le premier grand code juridique karaite en 
langue arabe et l'ouvrage principal d'Ibn Hazm contiennent tous deux 
maints éléments polémiques similaires contre le judaïsme rabbinique. 
Dans ce sens, il serait intéressant de savoir si l'oeuvre d’al-Qirqisäni 
constitue l'une des sources des allégations anti-rabbiniques d'Ibn Hazm. 
Mais avant d'aborder cette question en détail, il convient de présenter 
briévement la secte des Karaites. 


LE KARAISME 


C'est une secte juive qui débuta en Mésopotamie au VIII siècle A.D., 
c’est-à-dire en plein milieu islamiques. Bien que le nombre des Karaites 


1974, p. 113 ; ID., Muslim-Jewish Polemics, dans M. ELIADE (éd.), The Encyclo- 
pedia of Religion, vol. 11, New York, 1987, p. 398. Voir également G.D. COHEN, 
The Book of Tradition (Sefer ha-Qabbalah) by Abraham ibn Daud, London — Phila- 
delphia, p. xlv, n. 6. 

6 S.M. WASSERSTROM, Species of Misbelief : A History of Muslim Here- 
siography of the Jews. Ph.D. Thesis, University of Toronto, 1985, p. 35-79. Je suis 
reconnaissante au professeur Wasserstrom pour avoir bien voulu m'envoyer sa these. 

7 WASSERSTROM, Species of Misbelief, p. 47, 50, 70. 

8 La mesure dans laquelle l'islam constitue un facteur décisif dans la genèse de 
cette secte a été discutée par D.J. LASKER, Islamic Influences on Karaite Origins, 
dans W. BRINNER and S. RICKS (eds.), Studies in Islamic and Judaic Traditions, II. 
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soit en régression leur secte existe toujours?. Les aspects les plus carac- 
téristiques de leur doctrine sont le rejet total de la Loi Orale formulée 
dans le Talmud et le refus de toute prescription non appuyée par le texte 
de la Bible et qui pour cela même constituerait pour eux une innovation 
ou, qui plus est, une simple invention des rabbins10. Ainsi on pourrait 
considérer les Karaites comme une sorte d'intégristes juifs sans les 
connotations politiques que ce terme évoque de nos jours. Les Karaites 
prónent le retour à la religion mosaique primitive de la Bible, une forme 
de croyance dépourvue de tout ajout rabbinique. On les compare parfois 
aux protestants!!. C'est justement leur façon de critiquer le judaisme 
majoritaire et leur insistance à interpréter aussi littéralement que possible 
les Ecritures Saintes qui ont fait des membres de la secte karaite des 
interlocuteurs intéressants pour le polémiste musulman Ibn Hazm, lui- 
même adepte de l'école littéraliste (zähirite) en jurisprudence et théologie 
islamiques??, 


Papers presented at the Institute for Islamic-Judaic Studies, [Brown Judaic Studies, 
178], Atlanta, 1989, p. 23-47. Voir aussi M. COOK, ‘Anan and Islam : The Origins 
of Karaite Scripturalism, dans Jerusalem Studies in Arabic and Islam, 9 (1987), p. 
161-182. 

? Voir par exemple sur le karaísme en Egypte de nos jours M. EL-KODSI, The 
Karaite Jews of Egypt, 1882-1986, Lyons, N.Y. 1987. 

10 Sur les différences entre le judaïsme karaïte et rabbanite, voir LASKER, Rab- 
banism and Karaism. 

H LASKER, Rabbanism and Karaism, p. 69, n.18 ; DJ. SILVER, A History of 
Judaism, I, New York, 1974, p. 333, 335. 

1? Selon Hartwig Hirschfeld, il existe une certaine analogie entre les mouvements 
zahirite et karaite ; voir Mohammedan Criticism of the Bible, dans Jewish Quarterly 
Review, 13 (1901), p. 225. Goldziher a toutefois souligné l'opposition entre les 
principes des deux groupes, les Zähirites rejetant tout élément spéculatif et tout rai- 
sonnement analogique ; voir son Caraites et Zähirites, dans Revue des Etudes juives, 
4 (1901), p. 6-7. (= Gesammelte Schriften IV. Hildesheim, 1970, p. 268-269). Sur 
les Zahirites, voir GOLDZIHER, The Zahiris. Their Doctrine and their History. A 
Contribution to the History of Islamic Theology. Transl. and ed. by W. BEHN, 
Leiden, 1971 ; R. ARNALDEZ, Grammaire et théologie chez Ibn Hazm de Cordoue. 
Essai sur la structure et les conditions de la pensée musulmane, Paris 1956. 
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IBN HAZM 


Abü Muhammad 'Ali ibn Hazm est sans doute l'une des figures les 
plus célèbres de l’histoire intellectuelle de l'Espagne musulmane??. Il 
naquit en 994 A.D. à Cordoue qui, à l'époque était la capitale du califat 
umaiyade d'Andalousie. Fils d'un dignitaire important à la cour du 
majordome al-Mansür — le véritable maître d' Andalousie — Ibn Hazm 
semblait être destiné à suivre l'exemple de son père et faire carrière dans 
la politique. Ces ambitions furent lamentablement contrariées à cause 
d'une longue et sanglante guerre civile qui aboutit à l'effondrement du 
califat et à sa division en de nombreux petits royaumes (les reinos de 
taifas)!^. 


Plutót que de poursuivre une carriére sous l'un ou l'autre des 
nouveaux roitelets, Ibn Hazm, toujours loyal à la dynastie destituée des 
Umaiyades, préféra se consacrer totalement à la vie intellectuelle. 
L'oeuvre immense qu'il produisit alors se constitue d'écrits sur l’his- 
toire, la jurisprudence, la généalogie, la philosophie et la théologie!5. 


13 11 existe un grand nombre d'études sur Ibn Hazm. Nous n'en mentionnons ici 
que quelques unes des plus importantes : R. ARNALDEZ, Grammaire et théologie ; 
ID. /bn Hazm, dans Encyclopédie de l'Islam, nouvelle édition, III, Leyde — Paris, 
1971, p. 813-822; A.G. CHEJNE, Ibn Hazm, Chicago, 1982 ; M. ASÍN PALACIOS, 
El cordobés Abenházam, primer historiador de las ideas religiosas. Discursos leídos 
ante la Real Academia de la Historia. Madrid, 1924, et les études sur Ibn Hazm dans 
A.M. TURKI, Théologiens et juristes de l'Espagne musulmane, aspects polémiques, 
Paris, 1982. Cf. également les notes suivantes. 

14 Sur cette période, voir D. WASSERSTEIN, The Rise and Fall of the Party- 
Kings. Politics and Society in Islamic Spain, 1002-1086, Princeton, 1986. Sur la 
polémique d'Ibn Hazm contre les juifs, consultez p. 199-205. 

15 Voilà ce que dit Sa'id al-Andalusi, ancien disciple d'Ibn Hazm, sur l'héritage 
littéraire de son maître : « Son fils al-Fadl Abii Rafi’ m'a dit que le nombre des écrits 
de son père en jurisprudence, sur les Traditions, sur les principes du droit, sur les 
croyances et les religions et d'autres branches de l'histoire, sur les généalogies, la 
littérature et les polémiques avec ses contradicteurs, comprenait environ quatre cents 
volumes, soit à peu prés quatre vingt mille pages. (C'est là une oeuvre qu'à notre 
connaissance, nul n'a réalisée dans le monde musulman, avant Ibn Hazm, en faisant 
exception pour Abü Ga'far ibn Garir at-Tabari, le plus fécond des auteurs musulmans 
[...]) » ; SA'ID AL-ANDALUSI, Tabagát al-Umam, éd. HAYAT BO ‘ALWAN, Bey- 
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Cette derniére catégorie comprend plusieurs traités dans lesquels Ibn 
Hazm s’insurge contre le judaisme!6, Notre étude portera surtout sur les 
arguments anti-rabbiniques que l'on retrouve dans son ouvrage intitulé 
Kitab al-fisal ff l-milal wa’ l-ahwa' wa’ l-nihal, ou Livre des décisions sur 
les religions, les hérésies et les sectes17. Ces arguments seront d'ailleurs 
repris postérieurement dans sa fameuse « Réponse à Ibn al-Naghrila le 


routh, 1985, p. 183. Traduction française citée ici : Kitab Taba £àt al-Umam (Livre 
des Catégories des Nations). Traduction avec Notes et Indices, précédée d'une Intro- 
duction (...) par R. BLACHÈRE. Paris, 1935, p. 141. A.G. Chejne a dressé une liste 
de 137 titres dont la plupart ont été malheureusement perdus ; voir son Jbn Hazm, 
P. 301-313, où se trouvent des références aux traductions en langues européennes de 
quelques ouvrages du savant andalou. 

16 A savoir Radd ‘ald bn al-Naghrila al-Yahüdi, la'anahu' llàh (‘Réfutation d'Ibn 
al-Naghrila le juif, que Dieu le maudisse"), Kitab al-fisal fT l-milal wa’ l-ahwẸ wa'l- 
nihal ou “Livre des décisions sur les religions, les hérésies et les sectes’, et Izhàr 
tabdil al-Yahüd wa' l-Nagàrà li l-Tawrat wa’ l-Ingil wa bayán tanäqud mà bi-aydihim 
min dálika mimmá là yahtamilu' l-ta' wil (La preuve de la modification de la Thora et 
de l'Evangile par les juifs et les chrétiens et l’élucidation de la contradiction de ce 
qu'ils possèdent à ce propos, l'interprétation métaphorique n'étant pas admise"). 
Comme l'a démontré Goldziher, ce dernier écrit fut intégré par Ibn Hazm à son Kitàb 
al-fisal ; voir son Proben muhammedanischer Polemik, p. 80 et Über muhammeda- 
nische Polemik gegen Ahl al-Kitab, dans Zeitschrift der Deutschen Morgenländischen 
Gesellschaft, 32 (1878), p. 363ff. ; voir également I. FRIEDLAENDER, Zur Kompo- 
sition von Ibn Hazm s Milal wa’ n-Nihal, dans C. BEZOLD (éd.), Orientalische Stu- 
dien Theodor Nóldeke gewidmet, I. Giessen, 1906, p. 267-277. La thése de Goldziher 
n'est pas partagée ni par M. STEINSCHNEIDER (Polemische und apologetische Lite- 
ratur in arabischer Sprache zwischen Muslimen, Christen und Juden, Leipzig, 1877 ; 
Hildesheim, 1965, p. 140), ni par G.H. AASI ; voir son Muslim Understanding of 
Other Religions : An Analytical Study of Ibn Hazm' s Kitàb al-Fasl ft al-Milal wa al- 
Ahw2' wa al-Nihal, Thèse de doctorat, Temple University, 1986, p. 77. Divers autres 
écrits d'Ibn Hazm contiennent de brèves références — souvent d'ordre polémique — au 
judaïsme ; voir, par exemple, Al-ihkäm fi usül al-ahkàm, Le Caire, sans date, p. 33, 
445ff, 466f., 578, 726ff. 

17 Kitab al-fisal ff l-milal wa’l-ahwa’ wa’ l-nihal, 5 volumes en 3 tomes, Bey- 
routh, 19752. Il en existe une traduction espagnole presque compléte en cinq tomes 
par M. ASÍN PALACIOS. Le premier tome est une bio-bibliographie d'Ibn Hazm ; 
Abenházam de Córdoba y su historia crítica de las ideas religiosas, Madrid, 1927- 
1932. Voir sur cet ouvrage AASI, Muslim Understanding. 
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juif, que Dieu le maudisse », et qui constituerait la réponse à un 
pamphlet anti-islamique de la composition du vizir de Grenade!3, 


CRITIQUE DU JUDAÏSME PAR IBN HAZM 


Dans Kitab al-fisal Ibn Hazm ne dénonce pas seulement l'hérésie de 
certains groupes islamiques, il réfute également des religions non- 
islamiques comme le mazdéisme perse et le christianismel?. Toutefois 
une grande partie de son livre est réservée à la polémique virulente qu'il 


18 Publié dans Ibn Hazm, Al-radd ‘ala bn al-Naghrila al-Yahüdi wa rasa il ukhra, 
(éd. IHSAN 'ABBAS), Le Caire, 1960, p. 45-81. [nouvelle édition, Le Caire 1981]. 
Une traduction espagnole abrégée de ce traité fut publiée par E. GARCÍA GÓMEZ : 
Polémica religiosa entre Ibn Hazm e Ibn al-Nagrila, dans Al-Andalus, 4 (1936-1939), 
p. 1-28. Une traduction anglaise précédée d'un essai introductif par David S. Powers et 
Ross Brann est en cours de préparation. Le traité a récemment été traduit en hébreu par 
Hana Shemesh. La 'Réfutation' fait toujours l'objet de nombreuses études. Pour n'en 
mentionner que les plus importantes : D.S. POWERS, Reading/Misreading One 
Another' s Scriptures : Ibn Hazm' s Refutation of Ibn Nagrella al-Yahüdi, dans W.M. 
BRINNER and S.D. RICKS (eds.), Studies in Islamic and Judaic Traditions, I. Papers 
Presented at the Institute for Islamic-Judaic Studies [Brown Judaic Studies, 110], 
Atlanta, 1986, p. 109-121 ; R. ARNALDEZ, Controverse d'Ibn Hazm contre Ibn 
Nagrila le juif, dans Revue de l'occident musulman et de la Méditerranée, 13-14 
(1973), p. 41-48; S. STROUMSA, From Muslim Heresy to Jewish-Muslim 
Polemics : Ibn al-Rawandi s Kitab al-Dämigh, dans Journal of the American Oriental 
Society, 107 (1987), p. 767-772 ; M.I. FIERRO, Ibn Hazm et le zindiq juif, dans 
Revue du monde musulman et de la Méditerranée, 63-64 (1992), p. 81-89. D. 
GONZALO MAESO, La polémica religiosa entre Ibn Hazm y el judío Semuel Ibn 
Nagrella, visir de Granada, Cordoue, 1963 (12 p.), que je n'ai pas pu consulter. 

19 Sur le Mazdéisme, Kitab al-figal, I, p. 112-116; ASIN PALACIOS, Aben- 
házam, IL, p. 231-237 ; sur le christianisme, Kitab al-fisal, II, p. 1-75; ASIN 
PALACIOS, Abenházam III, p. 9-118 ; A. BOUAMAMA, La polémique musulmane 
contre le christianisme depuis ses origines jusqu'au XII siècle, Alger, 1988, p. 92- 
105, 162-170. J'aimerais exprimer ici ma reconnaissance au professeur Fierro qui a 
bien voulu mettre son exemplaire personnel à ma disposition. 
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adresse au judaisme?29. Dans cette polémique, Ibn Hazm s'efforce de 
démontrer que le judaisme ne repose sur aucune base solide, étant donné 
que la Thora qui représente le fondement méme de la religion n'est pas 
celle révélée par Dieu à Moise, mais plutót une sorte de supercherie dont 
le caractére apocryphe lui semble facile à démontrer. D'aprés Ibn Hazm 
le judaïsme tel que vécu alors, ne ressemblerait en rien à la religion 
mosaique originelle mais serait plutót une invention rabbinique pure et 
simple. 


Commengons tout d'abord par le premier argument allégué par Ibn 
Hazm et qui se base non sur des sources karaites, mais sur le livre saint 
de l'islam, le Coran où il est suggéré à plusieurs reprises que les 
israélites et leurs descendants, les juifs, auraient corrompu leur propre 
Ecriture Sainte?!, 


Ainsi, au verset 13 de la Sourate 5, on retrouve le texte suivant : 


C'est pour avoir rompu leur alliance [avec Nous] que Nous les 
avons maudits. Durs Nous avons fait leurs coeurs. Ils détournent 
le Discours des sens et ils ont oublié une partie de ce qui leur a été 
envoyé comme Edification. Tu ne cesseras [, Prophéte !,] d'éven- 


20 La polémique anti-judaïque occupe la plus grande partie du premier tome de la 
version arabe, p. 98-224, et du deuxiéme tome de la traduction espagnole, p. 210-392. 
voir I. DI MATTEO, Le pretese contraddizioni della S. Scrittura secondo Ibn Hazm, 
dans Bessarione, 27 (1923), p. 77-127 ; H. STIEGLECKER, Die muhammedanische 
Pentateuchkritik zu Beginn des 2. Jahrtausends, dans Theologisch-praktische 
Quartalschrift, 88 (1935), p. 82-87, 282-302, 472-486 ; BOUAMAMA, La polémique 
musulmane, p. 52-92 ; H. LAZARUS-Y AFEH, Intertwined Worlds. Medieval Islam 
and Bible Criticism, Princeton, N.J., 1992, p. 26-35, 43ff., 66f. 

21 L 'accusation de falsification scripturaire fut aussi adressée aux juifs par quel- 
ques Pères de l'Eglise ; voir W. ADLER, The Jews as F alsifiers : Charges of Tenden- 
tious Emendation in Anti-Jewish Christian Polemic, dans Translation of Scripture. 
Proceedings of a Conference at the Annenberg Research Institute May 15-16, 1989. 
(A Jewish Quarterly Review Supplement, Philadelphia, 1990, p. 1-27). Je dois cette 
référence au professeur Mark R. Cohen. Les Samaritains aussi ont accusé les juifs, et 
Esdras en particulier, d'avoir corrompu la Thora ; voir M. GASTER, The Samaritans. 
Their History, Doctrines and Literature [The Schweich Lectures, 1923], London, 
1925, p. 28. 


ÉLÉMENTS KARAÍTES DANS LA POLÉMIQUE ANTUUDAÍQUE 427 


ter quelque trahison de leur part, sauf d' un petit nombre d'entre 
eux (...)?? 


D'autres versets coraniques accusent les juifs d'avoir oublié, négligé, 
modifié ou perverti une partie de la révélation et d'avoir confondu le faux 
avec le vrai23, Il faut noter ici que les chrétiens sont également accusés 
dans le Coran et par conséquent par les polémistes musulmans, d'avoir 
corrompu le texte de l’Evangile24, 


Partant du commentaire coranique du célébre historien et exégéte al- 
Tabari (t 923 A.D.) où l'auteur a rassemblé les opinions de nombre de 
commentateurs des premières générations de musulmans, des versets 
comme celui que nous venons de citer étaient jusqu'alors considérés 
dans le sens d’une fausse interprétation par les juifs de certains passages 
de leur Ecriture Sainte. Ibn Hazm, lui, rejette cette interprétation plutôt 
modérée des versets coraniques. D’après lui le texte même de la Thora 
aurait subi des modifications importantes au cours de l’histoire. Il aurait 
d’abord été modifié de propos délibéré pour être ensuite remplacé par 
une nouvelle version élaborée par Esdras et qui serait venue se substituer 
totalement à la version originelle. Cette conception d’Ibn Hazm concorde 
exactement avec les accusations formulées par al-Qirgisàni à l'adresse 
des Rabbanites. 


22 Traduction de R. BLACHÈRE, Le Coran. Traduction selon un essai de 
reclassement des sourates, TII, Paris, 1951, p. 1117. 

23 Autres exemples de versets coraniques portant sur la corruption scripturaire 
effectuée par les juifs : S. 2:42, 59, 75, 79; 3:71, 78, 187; 4:46; 5:13, 41; 
6:91; 7:162. 

24 Voir R. CASPAR et J.-M. GAUDEUL, Textes de la tradition musulmane 
concernant le tahr if (falsification) des Ecritures, dans Islamochristiana, 6 (1980), p. 
61-104. 

25 AL-TABARI, Jämi‘ al-bayán ‘an ta'wil ay al-Qur' an, II. Le Caire, 1955, p. 
280ff. et passim ; cf. I. DI MATTEO, II tahrif od alterazione della Bibbia secondo i 
musulmani, dans Bessarione, 26 (1922), p. 64-111. 
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CRITIQUE DE LA THORA 


Pour prouver le manque d'authenticité de la Thora dont disposent les 
juifs et qui ne serait pas la vraie Thora divine, Ibn Hazm opére sur deux 
plans différents. Tout d'abord il fait l'analyse d'un grand nombre d'ex- 
traits pris dans les cinq Livres de Moise qu'il eut l'occasion de bien 
connaître ne füt-ce que dans leur traduction arabe?6, Comme le suggère 
le professeur soudanais Ibráhim al-Härdallo cette traduction pourrait bien 
être l'oeuvre d'un savant karaite27. Ibn Hazm y relève nombre d'erreurs 
mathématiques, historiques et géographiques, certaines narrations sca- 
breuses sur les prophétes et les patriarches telles par exemple l'histoire 
de Loth et de ses filles ou celle de Juda et Tamar ainsi que des blasphè- 
mes et certains versets qui sont en contradiction les uns avec les autres, 
ou, qui plus est, qui sont en contradiction avec la parole définitive de 
Dieu, telle qu'exprimée dans le Coran. Tous ces indices prouvent 
d'aprés Ibn Hazm, que ces livres ne peuvent étre une révélation divine. 
Pour illustrer la méthode suivie par Ibn Hazm, un seul exemple de Kitäb 
al-fisal suffira : 


« Puis il est dit, à la fin de leur Thora : “Et Moise, le serviteur de 
Dieu, mourut là, dans le pays de Moab, en face de Beth Pheor, et 
personne ne connut l'endroit de sa tombe jusqu'à ce jour. Et Moise 
était âgé de cent vingt ans lorsqu'il mourut. Sa vue n'avait pas 
baissé et il n'avait pas perdu ses dents. Les fils d'Israël pleurèrent 
Moïse aux pays de Moab trente jours durant, puis ils achevèrent le 
deuil. Or, Josué, fils de Noun, était rempli de l'esprit de Dieu, car 
Moise avait appuyé ses mains sur lui. Les fils d'Israél l'écoutérent 


26 Tentatives d'identification des traductions arabes citées par Ibn Hazm : 
GOLDZIHER, Über muhammedanische Polemik, p. 371 ; HIRSCHFELD, Mohamme- 
dan Criticism, p. 226ff. ; E. ALGERMISSEN, Die Pentateuchzitate Ibn Hazms. Ein 
Beitrag zur Geschichte der arabischen Bibelübersetzungen, Münster, 1933 : 
M. ZUCKER, Berürim be-tóledót ha-vikühim ha-datiyim she-bén ha-yahadüt ve-ha- 
islam, dans Festschrift Armand Kaminka, Wien, 1937, p. 38; AS. TRITTON, The 
Old Testament in Muslim Spain, dans Bulletin of the School of Oriental and African 
Studies, 21 (1958), p. 392-395 ; LAZARUS- Y AFEH, Intertwined Worlds, p. 122f. 

?7 |, AL-HARDALLO, Al-Tawrat wa'l-Yahüd fi fikr Ibn Hazm (La Thora et les 
juifs dans la pensée d' Ibn Hazm), Al-Khartüm, 1984, p. 143. 
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et ils agirent selon ce que Dieu avait commandé à Moïse. Il ne s’est 
plus levé parmi les Israélites de prophete à qui Dieu se soit adressé 
directement comme à Moise, qui ait accompli de ses mains les 
prodiges de Moise au pays d' Egypte envers le Pharaon et ses 
serviteurs ainsi que tous les habitants de son royaume et qui ait fait 
tout ce que Moïse accomplit pour la communauté des Israélites” 28 
Ce passage vient tout au bout de leur Thora et la termine. C' est un 
témoignage clair, une preuve irréfutable, une indication décisive et 
un argument véridique prouvant que leur Thora fut modifiée et 
qu'elle ne représente en fait qu'un livre d’ histoire composé pour 
eux par un écrivain inspiré par l'ignorance ou qui désire exprimer 
par son intermédiaire des idées propres. [Cette Thora] ne constitue 
pas une révélation divine étant donné qu'il est impossible que ledit 
passage ait été révélé à Moise au cours de sa vie [...]. C'est donc 
un pur mensonge, qu'on ne peut attribuer à Dieu, et la mention 'et 
personne ne connut jusqu'à nos jours l'endroit de sa tombe' est 
preuve suffisante à l'appui de nos dires, la Thora étant une histoire 
sans aucun doute composée longtemps aprés. »?9 


Après avoir critiqué de la sorte plus de cinquante passages bibliques, 
Ibn Hazm donne un aperçu historique où il expose le sort présumé de la 
Thora après le décès de Moíse30, Il raconte tout d'abord comment à 
Moise succéda Josué, un homme pieux et droit. Aprés lui vinrent les 
juges dont la plupart étaient également des hommes pieux, mais dont 
quelques-uns étaient idolátres et adoraient de fausses divinités. Pour 
notre auteur musulman, il est évident que la Thora n'a pu traverser cette 
période sans subir de dégats. Aux juges succédérent les rois. Saul régna 
d'abord puis vint la dynastie davidique. Se basant sur certains rensei- 
gnements fournis dans les livres bibliques des Rois et des Chroniques, 
Ibn Hazm commente la vie des rois de Juda au cours de cette période. Il 
constate qu'à l'exception de quatre ou cinq d'entre eux, ces rois ne 
faisaient aucun cas de la religion ni de la Thora. Bien que Moise leur ait 
commandé de lire réguliérement la Thora et de la faire réciter devant la 
communauté israélite, ils négligèrent ses prescriptions. Quant à la com- 
munauté, elle n'avait guére accés au Livre Saint dont l'unique exemplaire 


28 Deutéronome 34:5-7. 
29 Kitab al-fisal, I, p. 185f. ; ASIN PALACIOS, Abenházam, II, p. 336f. 
30 Kitab al-fisal, I, p. 187-201 ; ASIN PALACIOS, Abenházam II, p. 338-357. 
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manuscrit était gardé par les Lévites et les prétres dans le Temple de 
Jérusalem. De plus, le peuple ne semblait pas s'intéresser au contenu de 
la loi mosaique et vénérait, à l'exemple de ses rois, de faux dieux. 
Lorsque le roi de Babylone, Nabuchodonosor, envahit Jérusalem et dé- 
truisit son Temple ainsi que tout ce qu'il contenait, l'unique manuscrit de 
la Thora disparut complètement et il n'en resta d’après Ibn Hazm aucune 
trace. Quant aux Israélites exilés à Babylone, ils ne pouvaient avoir 
transmis le texte de la Thora pour la simple raison qu'ils n'en connais- 
saient pas le contenu. Ne disposant plus de révélation divine, ni de 
prétres, ni de prophétes, ni de Temple ou de lieu saint, les israélites — 
ou plutôt leurs nouveaux chefs, les rabbins — se forgèrent une nouvelle 
religion et une nouvelle écriture venues remplacer la Thora rapportée par 
Moise. L'auteur de cette nouvelle Thora n'était autre qu'Esdras. Selon 
Ibn Hazm le livre élaboré par Esdras ne ressemblerait en rien à la Thora 
Divine et représenterait une oeuvre profane et blasphématoire. 


Si l'on compare cet aperçu d’Ibn Hazm à ce que dit al-Qirgisàni, on 
remarque quelques parallèles fort intéressants. Ainsi, Ibn Hazm et al- 
Qirgisani reprochent tous deux aux Rabbanites d'avoir institué de nou- 
velles prières et autres pratiques non appuyées par le texte de la Bible3!. 
Or, comme nous l'avons vu plus haut, les Karaites tiennent à souligner 
le plus possible le lien entre les pratiques juives et les prescriptions 
bibliques. Les deux auteurs mentionnent également la théorie de l'exis- 
tence à un moment donné de l'histoire, d'un seul manuscrit de la Thora 
auquel le peuple n'aurait jamais eu accès32. Mais tandis qu'al-Qirgisàni 
ne cite cette théorie que pour la réfuter, Ibn Hazm la considére comme un 
fait bien établi. Al-Qirgisàni s'en sert pour attaquer les Rabbanites, mais 
Ibn Hazm l'utilise comme argument contre le judaisme en général, celui 
des Karaites, des Rabbanites et des 'Isawiyya dont la foi se base sur une 
même Thora perdue à jamais d’après lui33. 


Selon al-Qirqisáni la théorie des Rabbanites stipulant que pendant le 
règne des rois davidiques l’unique manuscrit de la Thora était gardé par 


31 Kitab al-fisal, I, p. 197f. ; ASIN PALACIOS, Abenházam, II, p. 351. Kitab al- 
Anwar, 1.3.1ff. 

32 Kitàb al-fisal, I, p. 113£., 187, 193, 198f. ; ASÍN PALACIOS, Abenházam, II, 
p. 233, 338, 346, 353f. Kitab al-Anwar, I1.19.1-3. 

33 Kitab al-fisal, 1, p. 117, 186, II 7; ASIN PALACIOS, Abenházam, II, p. 240, 
337, III 17. 
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les prêtres qui seuls étaient au courant des lois mosaïques et qui ne se 
souciaient guère d’en communiquer le contenu aux croyants, doit être 
réfutée. D’après lui, la Thora a toujours été disponible pour la nation 
entière et a toujours formé l'objet du consensus et de la tradition>4. Il 
rejette l'idée qui veut que la Thora qui se trouve entre les mains de la 
communauté ne soit autre qu'une oeuvre aux passages amendés compo- 
sée par Esdras. La thése rabbanite sur les corrections des scribes ou 
Tigqün® Soferim selon laquelle Esdras et les autres scribes auraient 
modifié le texte de la Thora en 18 endroits différents, ne constitue selon 
l'avis de l'auteur karaite qu'une des nombreuses théses erronées et 
mensongéres des Rabbanites. Pour lui, il est certain que le texte original 
de l’Ecriture a été fidèlement transmis de siècle en siècle depuis le temps 
des prophètes, ceci sans que rien n’y ait été ajouté ou retranché?5, 


Aprés sa critique de la Thora au niveau du texte méme et de sa 
transmission, Ibn Hazm s'attaque à certains passages tirés des autres li- 
vres bibliques, comme Josué, les Chroniques, les Psaumes, le Cantique 
des Cantiques, etc. Le fait que sa connaissance de ces livres soit plus 
superficielle que sa connaissance de la Thora ne l'empéche pas de 
s'estimer capable d'en démontrer le caractére profondément apocryphe et 
d'en nier sans plus la valeur36, 


Ibn Hazm conclut sa polémique anti-judaique par une attaque de la 
littérature religieuse rabbinique. C'est dans cette partie que se retrouvent 
la plupart des arguments apparemment d'origine karaite?”, 


34 Kitab al-Anwar, 11.18.5-6, 19.1-2, 11.20.1-3 ; cf. VAJDA, Etudes sur Qirgi- 
sáni, II, p. 95ff. 

35 Kitab al-Anwar, 11.21.1-3 ; 11.22.1-16. cf. VAJDA, Etudes sur Qirgisani II, 
p. 95-98 ; G. KHAN, Al-Qirqisānī s Opinions concerning the Text of the Bible and 
Parallel Muslim Attitudes towards the Text of the Qur'an, dans Jewish Quarterly 
Review, 81 (1990), p. 61f. 

36 Kitab al-fisal, I, p. 204-209 ; ASIN PALACIOS, Abenházam, II, p. 361-368. 

37 Kitab al-fisal, I, p. 217-224 ; ASIN PALACIOS, Abenházam, II, p. 379-391. 
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CRITIQUE DE LA LITTÉRATURE RABBINIQUE 


Ce qui est surtout frappant dans la polémique d'Ibn Hazm et celle 
d’al-Qirqisani c'est qu'elles prennent toutes deux pour cible le traité Des 
mesures de la stature divine ou Shi'ür Qómah38. Ce traité de mystique 
juive a été choisi pour plus d'une raison. Pour commencer il contient 
nombre de descriptions anthropomorphiques où sont exposées les 
diverses caractéristiques de la physionomie divine, le visage de Dieu, Sa 
couronne, la distance entre Son front et Son nez, etc. Or ce genre 
d'anthropomorphisme aussi sacrilége pour les musulmans que pour les 
Karaites représente un parfait sujet de critique pour tout polémiste?9, 


Le commentaire d’al-Qirqisäni sur Shi ‘ir Qümäh s'énonce ainsi : 
« Commengons par ce qu'ils [les Rabbanites] disent du Grand et 
Glorieux Créateur. Ils en font une description anthropomorphique, 
Lui attribuant un corps propre qu'ils décrivent en des termes 
inappropriés disant qu'Il possède une physionomie et des dimen- 
sions humaines. Ils donnent des mesures précises en parasangs de 
chacune des parties du corps qu'ils Lui attribuent. Tout cela se 


retrouve dans leur livre intitulé Shi'ür Q6mah ou Les mesures de la 
stature, celles du Grand et Glorieux Créateur. »4° 


38 Sur ce traité, voir M.S. COHEN, The Shi'ür Qómah : Liturgy and Theurgy in 
pre-Kabbalistic Jewish Mysticism, Washington, D.C., 1983 ; ID., The Shi'ur 
Qomah : Texts and Recensions [Text und Studien zum Antiken Judentum ; 9] 
Tübingen, 1985 ; I. GRUENWALD, Apocalyptic and Merkavah Mysticism [Arbeiten 
zur Geschichte des antiken Judentums und des Urchristentums, XIV] Leiden — Köln, 
1980, p. 213-217. 

39 Pour plus de clarté, il convient de faire remarquer que beaucoup de Rabbanites 
ont également rejeté ces anthropomorphismes ; cf. A. ALTMANN, Moses Narboni' s 
« Epistle on Shi'ur Qoma ». A Critical Edition of the Hebrew Text with an 
Introduction and an Annotated English Translation, dans A. ALTMANN (éd.), Jewish 
Medieval and Renaissance Studies [Philip W. Lown Institute of Advanced Judaic 
Studies, Brandeis University, Studies and Texts IV] Cambridge, Mass., 1967, p. 
226ff. 

40 Kitab al-Anwàr, 1.3.2. ; cf. également 1.4.1. 


ÉLÉMENTS KARAÍTES DANS LA POLÉMIQUE ANTUUDAIQUE 433 


Quant à Ibn Hazm, il s'exprime en ces termes : 


« Dans un livre des juifs intitulé Shi'ur Qomah et qui fait partie du 
Talmud (le Talmud constituant le fondement et la base du droit 
canonique des juifs, de leurs décisions juridiques, de leur religion 
et leur loi, et qui comprend les dires de ses rabbins comme I’ ad- 
mettent unanimement tous les juifs), dans ce livre donc, il est dit 
que la longueur du front de leur Créateur de sa partie supérieure 
jusqu’au nez est de 5000 aunes. Dieu nous préserve de défaut de 
Lui attribuer forme, étendue, limites ou finitude ! »41 


L'ange Métatron appelé également « dieu mineur » dans le Shi 'ür 
Qomah représente aussi un excellent sujet de critique pour nos deux 
auteurs. En effet cette appellation de « dieu mineur » laisse croire qu'il 
existe un dieu autre que le Dieu Créateur, idée inconcevable tant pour al- 
Qirqisáni que pour son collégue musulman qui d'ailleurs ajoute que la 
croyance en Métatron est de caractère spécifiquement rabbanite*2, De 
plus, Ibn Hazm et al-Qirgisàni s'attaquent tous deux à l'aggada où Dieu 
est représenté pleurant parmi les ruines de Son Temple, le coeur rempli 
de remords à la suite de Sa destruction de Jérusalem et Sa décision 
d'exiler Son peuple%. Il faut noter, pourtant, que la version donnée par 
Ibn Hazm de cette aggada est plus longue que celle citée par al-Qirgisáni. 


L'un et l'autre expriment leur mépris pour les légendes anthropo- 
morphiques en de termes semblables. Ils les caractérisent de scanda- 
leuses et de stupides. Mais Ibn Hazm va plus loin en les qualifiant de 
contes de vieilles femmes faits pour divertir les personnes accablées par 
la douleur ^. Ibn Hazm et al-Qirqisáni accusent les rabbins de se placer 
au dessus des prophétes, au dessus de Dieu méme, et de considérer le 


41 Kitab al-fisal, 1, p. 221 ; ASIN PALACIOS, Abenházam, II, p. 385f. Ibn Hazm 
dit faussement que Shi 'ür Qómah fait partie du Talmud. 

42Kitäb al-Anwär, 14.3, 1.4.13 ; Kitab al-fisal, I, p. 223 ; ASIN PALACIOS, 
Abenhdzam, Il, p. 389f. Sur cet ange, voir WASSERSTROM, Species of Misbelief, 
p. 59-69. Sur l'origine du nom de Métatron, voir GRUENWALD, Apocalyptic and 
Merkavah Mysticism, Appendice 1, p. 235-241 (Saul Lieberman). 

43Kitab al-Anwar, 1.4.7, ; Kitab al-fisal, 1, p. 222; ASIN PALACIOS, Abenhá- 
zam, Il, p. 388f. 

44 Par exemple Kitab al-Anwär, 1.4.9, 1.4.12-13 ; Kitab al-fisal, I, p. 218; 
ASIN PALACIOS, Abenházam, Il, p. 382. 
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Talmud élaboré par eux comme supérieur aux révélations divines de la 
Thora%, 


D’après nos deux auteurs, les rabbins auraient inventé des prières et 
institué des pratiques nouvelles inconnues jusqu'alors. Selon Ibn Hazm, 
ils auraient déformé et corrompu la religion mosaique originelle au point 
de la rendre méconnaissable%, 


SOURCES D'IBN HAZM 


Dans sa polémique contre le judaísme, Ibn Hazm ne fait pas seule- 
ment preuve d'un esprit mordant et d'une langue tranchante47, mais sa 
connaissance de l' Ancien Testament est également évidente. De plus, il 
semble bien connaítre les pratiques et les traditions juives. Il est probable 
qu'une grande partie de ces connaissances provient des discussions de 
l'auteur avec nombre de savants juifs. Ceux qui sont explicitement nom- 
més dans son ouvrage sont soit des Rabbanites dont le futur vizir de 
Grenade, Ibn al-Naghrila, soit des sceptiques et des libre-penseurs, tels 
qu'Isma'il ibn al-Qarräd et Ismá'il ibn Yúnusí8, Bien qu'il n'y mention- 


45 Kitàb al-fisal, 1, p. 221; ASIN PALACIOS, Abenhdzam, H, p. 386. Kitab al- 
Anwar, 14.5. 

46 Kitab al-Anwar, 1.3.4-5, 1.3.33-34. Sur les pratiques dites non-bibliques, Kitab 
al-Anwar, 1.3.7-50. 

47 Le ton mordant d'Ibn Hazm fit l'objet d'un proverbe arabe : l'épée d'al-Hajjaj 
et la langue d'Ibn Hazm sont des soeurs ; cf. IBN KHALLIKAN, Wafayat al-a ‘yan, UL, 
Le Caire, 1948, p. 15. 

48 Sur Ibn al-Naghrila, voir J. SCHIRMANN, Samuel Hannagid, The man, the 
soldier, the politician, dans Jewish Social Studies, 13 (1951), p. 99-126 ; E. ASH- 
TOR, The Jews of Moslem Spain, 11. Translated from the Hebrew by A. KLEIN and 
J. MACHLOWITZ KLEIN, Philadelphia, 1979, p. 41-189. Pour une anthologie de sa 
poésie, voir Jewish Prince in Moslem Spain : Selected Poems of Samuel ibn 
Nagrela. Introduction, Translation, and Notes by L.J. WEINBERGER, University, 
Ala., 1973 ; The Jewish Poets of Spain 900-1250. Translated with an Introduction 
and Notes by D. GOLDSTEIN, Harmondsworth, 1965, p. 45-74 ; The Penguin Book 
of Hebrew Verse, edited and Translated by T. CARMI, Harmondsworth, 1981, p. 285- 
301. Voir aussi A. SAENZ-BADILLOS, La poesía bélica de Semu' el Ha-Nagid : una 
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ne aucun nom de juif karaite on retrouve dans la polémique d'Ibn Hazm 
des arguments qui ne peuvent provenir que d'informateurs karaites. 
Ainsi dans sa critique de la Genèse 18 :1-8, il fait remarquer qu'Abra- 
ham offrait à ses mystérieux visiteurs du lait avec de la créme et de la 
viande de veau. Or la consommation de viande et de produits laitiers en 
méme temps était chose absolument interdite pour les Rabbanites comme 
le souligne Ibn Hazm^?. Pour les Karaïtes cette interdiction avait un 
caractère moins catégorique5%, A un autre endroit, l'auteur fait observer 
que seuls les juifs rabbanites interdisent la consommation de la viande 
d'un boeuf dont le poumon colle au côté de la béte>!. Selon toute 
probabilité ces renseignements sont le résultat de la visite d'Ibn Hazm à 
la ville de Talavera, que l'auteur mentionne dans son Kitab al-fisal. Cette 
ville, toute comme Toléde, comptait alors parmi ses habitants des Karai- 
tes que le polémiste à dû rencontrer et avec lesquels il a dû échanger des 
idées°2. L'hostilité des Karaites envers les Rabbanites pourrait expliquer 


muestra de convivencia judeo-musulmana, dans I. Congreso Internacional « Encuen- 
tro de las Tres culturas », 3-7 octubre 1982, Toledo, 1983, p. 219-236. Il existe un 
roman historique plutôt médiocre de la vie d'Ibn al-Naghrila : A. LEHMANN, She- 
muel Hanagid. Translated by Sheindel Weinbach, Jerusalem — New York, 1980. Le 
livre contient un chapitre sur une querelle entre Ibn al-Naghrila et un musulman ano- 
nyme qui pourrait étre Ibn Hazm. 

Sur Ismá'il b. Yünus et Ismá'il b. al-Qarrád, voir M. ASIN PALACIOS, La indife- 
rencia religiosa en la España musulmana, según Abenhazam, historiador de las reli- 
giones y las sectas, dans Cultura española, 5 (1907), p. 297-310 ; M. PERLMANN, 
Ibn Hazm on the Equivalence of Proofs, dans Jewish Quarterly Review, 40 (1949- 
1950), p. 279-290 ; A.M. TURKI, La réfutation du scepticisme et la théorie de la 
connaissance dans les Fisal d'Ibn Hazm, dans Studia Islamica, 50 (1979), p. 43, 45 ; 
M.I. FIERRO, Ibn Hazm et le zindiq juif, p. 82f. 

49 Kitab al-fisal, I, p. 131 ; ASIN PALACIOS, Abenházam, II, p. 262. 

50 Cf. LM. JOST, Geschichte des Judentums und seiner Sekten, II. Leipzig, 
1858, p. 339f. Cette étude datant du siècle dernier contient toujours d'importants 
renseignements sur les croyances et les pratiques des Karaites. 

51 IBN HAZM, Ihkám, p. 722f. 

52 Ibn Hazm fait mention de sa visite à Talavera dans Kitab al-fisal, IV, p. 180 
(tome V, p. 56 dans la traduction de ASÍN PALACIOS). La présence de Karaites à Ta- 
lavera et à Tolède est mentionnée dans Al-usúl wa’ l-furü', 1, éd. M. ‘ATIF AL-'IRAQI, 
Le Caire, 1978, p. 196 et Kitab al-fisal, I, p. 99. Il est intéressant de noter que ce 
passage d’Tbn Hazm constitue la première indication que nous ayons de la présence des 
Karaites en terre espagnole. Ibn Hazm les appelle aussi ' Anànites, terme dérivé du 
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le fait que ceux-là n'aient éprouvé aucun scrupule à pourvoir Ibn Hazm 
d'informations défavorables sur leur adversaire commun. Peut-étre 
avaient-ils eu de solides raisons pour partager l'animosité d'Ibn Hazm 
pour certains Rabbanites dont le vizir de Grenade Ibn al-Naghrila en 
particulier. Selon Gerson D. Cohen, celui-ci s'était montré impitoyable 
dans sa persécution des Karaites. Roger Arnaldez écrit qu'Ibn al- 
Naghrila avait pris des mesures rigoureuses contre cette secte. Cette 
opinion a également été reprise par Norman Stillman qui, comme Cohen, 
fait mention de persécutions de Karaites par Ibn al-Naghrila??. 


Il est impossible à savoir avec certitude si Ibn Hazm s'est contenté de 
renseignements oraux fournis par les Karaïtes ou bien s'il eut recours à 
des sources écrites. Ce qui est certain c'est que les éléments karaites 
exploités par Ibn Hazm dépassent les simples références à certaines lois 
rabbanites isolées. Si Ibn Hazm a eu accés à des sources écrites, celles-ci 
doivent avoir été en langue arabe car la connaissance du polémiste de la 
langue hébraique se limitaient à quelques termes ou quelques phrases 
tout au plus$4. De toute façon, elles étaient insuffisantes pour lui per- 
mettre d'étudier de facon détaillée les écrits hébraiques, ceci sans assis- 
tance de la part d'informateurs juifs. Or, comme l'indique son titre, 


nom d''Anan ben David, le présumé fondateur du schisme et qui était l'appellation 
adoptée communément par les hérésiographes musulmans ; voir WASSERSTROM, 
Species of Misbelief, p. 136. 

53 G.D. COHEN dans son édition du Sefer ha-Qabbalah, p. xlvii, nn. 12, 15; 
p. 278 ; ARNALDEZ, Controverse d'Ibn Hazm, p. 41 ; N.A. STILLMAN, Aspects of 
Jewish Life in Islamic Spain, dans P.E. SZARMACH (éd.), Aspects of Jewish Culture 
in the Middle Ages, Papers of the 8th annual conference of the Center for Medieval 
and Early Renaissance Studies SUNY Binghamton, 3-5 May 1974. Albany, 1979, 
p. 66. Cependant, les conclusions de Cohen et, dans son sillage, d'Arnaldez et de 
Stillman, sont basées sur des allusions assez vagues. Jusqu'à ce que nous parviennent 
des indications plus explicites, il semble impossible de déterminer avec exactitude le 
róle réel du vizir de Grenade. Voir aussi J. MANN, Texts and Studies in Jewish 
History and Literature, I. Cincinnati, 1931, p. 630f. 

54 Un cas où Ibn Hazm fait appel à un expert dans la langue hébraique : Kitàb al- 
fisal, I, p. 142, ASIN PALACIOS, Abenházam, II, p. 276. Cependant, certains auteurs 
sont convaincus qu'Ibn Hazm connaissait l'hébreu. C'est le cas de N. ROTH, Forgery 
and Abrogation of the Torah : themes in Muslim and Christian polemic in Spain, 
dans Proceedings of the American Academy of Jewish Research, 54 (1987), p. 204, 
207. 
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l'ouvrage d'al-Qirgisani a été composé en langue arabe, à l'exception des 
nombreuses citations bibliques écrites en hébreu. Bien que les Rabbani- 
tes qui vivaient dans un milieu arabophone avaient l'habitude de se servir 
de l'écriture hébraique méme pour la rédaction d'écrits composées en 
langue arabe, les Karaites eux prirent l'habitude de se servir de l'alpha- 
bet arabe pour la rédaction de leurs écrits$5, ceci probablement pour se 
distinguer des Rabbanites. A supposer que l'oeuvre d’al-Qirqisäni ait été 
disponible en Espagne alors, il est possible qu'Ibn Hazm ait eu l'occa- 
sion de la consulter. Malheureusement nous ne possédons aucun ren- 
seignement concret au sujet de la diffusion de Kitab al-Anwar dans la 
Péninsule Ibérique avant le XIIe siècle56, Malgré tout, l'idée qu'Ibn 
Hazm ait pu être influencé par al-Qirqisani reste bien séduisante car la 
similitude des arguments de la polémique de chacun de ces auteurs 
contre le rabbanisme ne manque pas d'étre frappante? et il est difficile 
de croire que ce soit le hasard qui ait voulu qu'ils s'attaquent tous deux, 
de maniére semblable, au caractére anthropomorphiste de certains traités 
rabbiniques, à la fidélité de la transmission de la Loi Orale par les 
rabbins et à la question de l'authenticité de la Thora. 


55 Cf. G. KHAN , Karaite Bible Manuscripts from the Cairo Genizah [Cambridge 
University Library, Genizah Series, 9] Cambridge, 1990, p. 1; ID., The Medieval 
Karaite Transcriptions of Hebrew into Arabic Script, dans Israel Oriental Studies, 12 
(1992), 158f. La plupart des manuscrits conservés de Kitab al-Anwär sont rédigés en 
caractères hébraiques et ils sont tous incomplètes. Il en existe également un nombre 
considérable rédigé en caractères arabes. Selon l'éditeur Leon Nemoy, il n'est pas 
possible de déterminer l'alphabet dont s'est servi al-Qirqisàni dans la rédaction de son 
ouvrage ; voir Kitab al-Anwar, I, préface. 

56 A part la mention d’al-Qirqisäni par Abraham ibn Daud au XII siècle dans son 
Sefer ha-Qabbalah, la diffusion de la littérature karaite du Proche Orient en Espagne 
est trés peu connue. Toutefois l'oeuvre de 'Anan ben David semble avoir été connue 
en Espagne avant cette date. cf. Sefer ha-Qabbalah, p. xlvi. T.A.M. FONTAINE croit 
qu'Ibn Daud a bien connu le Kitab al-anwär d’al-Qirqisäni ; voir sa thèse In Defence 
of Judaism : Abraham Ibn Daud. Sources and Structure of ha-Emunah ha-Ramah. 
Translated from the Dutch by H.S. LAKE. (Studia Semitica Neerlandica, 26] Assen, 
1990, p. 185f., 264. 

57 Cette analogie a été aussi remarquée par Fontaine qui croit possible qu'Ibn 
Hazm a connu l'oeuvre d'al-Qirqisani ; voir In Defence of Judaism, p. 154. Fontaine 
ajoute que l'allégation de falsification scripturaire a également pu parvenir aux mu- 
sulmans à travers d'autres sources chrétiennes ou rabbanites ; p. 158f. 
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Bien que ces convergences pourraient nous amener à conclure qu'Ibn 
Hazm a certainement dû connaître le livre d'al-Qirqisáni, nombre de 
constatations rendent cette allégation moins plausible. Ainsi, comme 
nous l'avons déjà mentionné plus haut, l'oeuvre d’al-Qirgisäni contient 
de nombreux passages en hébreu, ce qui la rend pratiquement inacces- 
sible à un auteur tel qu'Ibn Hazm sans l'aide d'informateurs juifs. De 
plus l'ouvrage d’al-Qirqisäni contient des critiques explicites à l'adresse 
de l'islam et du prophéte Muhammad, et il est absolument inconcevable 
que l'auteur de la Réfutation d'Ibn al-Naghrila ait pu prendre connais- 
sance de ces critiques sans éprouver le besoin d'attaquer l’auteur karaï- 
te58, Dans sa polémique anti-juive, Ibn Hazm distingue cinq groupes au 
sein du judaïsme : les Rabbanites, les ‘Anäniyya qui ne sont autres que 
les Karaites, les 'Isawiyya, les Sadducéens et les Samaritains59. Al- 
Qirqisani, lui, en mentionne une quinzaine dont ceux cités par Ibn Hazm 
même60, Il n'en reste pas moins que des divergences considérables 
séparent ces deux auteurs. 


L'hypothése qu'Ibn Hazm ait pu puiser directement dans l'écrit d'al- 
Qirqisani ses connaissances sur le judaïsme est donc invraisemblable. Il 
a pu tout au plus en avoir consulté une version abrégée, un résumé de 
l'oeuvre. Il est également possible que les Karaites d'Espagne aient eu 
en leur possession une sorte d'anthologie d'« absurdités rabbiniques » 
qu'ils acceptérent de mettre à la disposition du penseur musulman. Ceci 
expliquerait aussi le fait que le livre d'Ibn Hazm contienne des textes 
rabbiniques qui ne figurent pas dans le livre d'al-Qirqisani, tandis que 
certaines autres références se retrouvent chez les deux auteurs. 


Enfin d'autres sources ont également été suggérées. Martin Schreiner, 
par exemple, a écrit qu'il était possible qu'Ibn Hazm ait puisé dans les 
Murüg ad-dahab d'al-Mas'üdi certaines connaissances lui permettant de 


58 Sur la critique de l'Islam par al-Qirqisäni, voir H. BEN-SHAMMAI, The 
Attitude of Some Early Karaites Towards Islam, dans I. TWERSKY (éd.) Studies in 
Medieval Jewish History and Literature, IL. [Center for Jewish Studies, Harvard Judaic 
Monograph V] Cambridge, Mass., 1984, p. 23-39. 

59 IBN HAZM, Kitab al-fisal, I, p. 98f. ; ASIN PALACIOS, Abenházam, II, 
p. 210-212. Pour une analyse récente de 1'« hérésiographie juive » d'Ibn Hazm, voir 
WASSERSTROM, Species of Misbelief, p. 131-140. 

60Kiräb al-Anwar, 1.1.1.- 1.19.6. Cf. n. 3 supra. 
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réfuter le judaïsme rabbinique®!. En effet, l'analogie entre la description 
de l'ange Métatron faite par al-Mas'üdi&€? et celle donnée par Ibn Hazm 
est frappante. De plus, le fait que l'oeuvre d'al-Mas' üdi ait été connue 
alors en Espagne représente un facteur supplémentaire à l'appui de la 
thèse de Schreiner®3. Mais cette thèse n'explique que l'origine d'un 
nombre restreint des arguments utilisés par Ibn Hazm dans sa polé- 
mique. D’après Ibrahim al-Hardallo®4, Ibn Hazm aurait consulté la 
traduction arabe, probablement abrégée, du Talmud faite par Ibn Abitur à 
l'instigation du calife al-Hakam II pour sa fameuse bibliothéque à 
Cordoue65, Cette traduction ainsi qu'un grand nombre d'ouvrages 
précieux disparurent malheureusement lors de la guerre civile ou peu 
aprés$6, Malgré la plausibilité de cette thèse, il convient de noter que 
celle-ci ne tient aucun compte de la présence dans les écrits d'Ibn Hazm 
d'extraits provenant de sources rabbiniques autres que le Talmud. 


Pour conclure nous pourrions dire qu'Ibn Hazm a dû avoir puisé 
dans plus d'une source la matière à sa polémique contre le judaïsme 
rabbinique se servant avec dextérité de textes d'origine karaite tout aussi 
bien que rabbanite et musulmane qui à leur tour pourraient provenir de 
sources chrétiennes. Même s’il n'a pas directement eu accès au Kitab al- 
Anwar d'al-Qirgisani, il n'en est pas moins évident que l'élément karaïte 


61 M. SCHREINER, Zur Geschichte der Polemik zwischen Juden und Muhamme- 
danern, dans Zeitschrift der Deutschen Morgenlándischen Gesellschaft , 42 (1888), 
p. 589 n. 5. 

62 AL-MAS'ÜDI, Muriig ad-dahab, II. Edition BARBIER DE MEYNARD et PAVET 
DE COURTEILLE, revue ct corrigée par Ch. PELLAT, Beyrouth, 1966, p. 83 ; Les 
prairies d'or, I. Traduction française de BARBIER DE MEYNARD et PAVET DE 
COURTEILLE revue et corrigée par Ch. PELLAT. Paris, 1962, p. 391. 

63 SA'ID AL-ANDALUSI, Tabaqät al-Umam, p. 84 ; Livre des Catégories des 
Nations, p. 70. Je remercie le professeur Fierro pour cette référence. 

64 AL-HARDALLO, Al-Tawrat wa’ l-Yahüd, p. 28. 

65 Cf. ASHTOR, The Jews of Moslem Spain, I, Philadelphia, 1973, p. 365, qui 
se base sur IBN DAUD, Sefer ha-Qabbalah, éd. G.D. COHEN, p. 49 (texte hébreu), p. 
66 (traduction anglaise). 

$6 Si du moins cette version n'a pas été antérieurement détruite à la suite de 
l'action d’al-Mansir qui avait voulu faire disparaître de la bibliothéque califale tous les 
ouvrages à tendance hétérodoxe. Aprés la guerre civile, ce qui restait dans la biblio- 
théque fut dispersé dans tout l’ Andalousie. Cf. M.I. FIERRO BELLO, La heterodoxia 
en al-Andalus durante el período omeya, Madrid, 1987, p. 161. 
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est quasiment présent dans son oeuvre et que le róle des Karaites dans la 
transmission des matériaux nécessaires à sa polémique a dû être consi- 
dérable. L'hostilité de ces derniers à l'égard des Rabbanites pourrait 
expliquer leur zéle à fournir à Ibn Hazm les instruments de ses attaques 
contre l'adversaire commun. Ils se montrèrent à cet égard d'une naïveté 
surprenante car c'est enfin contre eux-mémes et contre le judaisme en 


général que se retournérent les armes fournies par eux au polémiste 
cordouan. 


Katholieke Universiteit Nijmegen 
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RESUMEN — RÉSUMÉ — SUMMARY 


En su polémica contra el judaísmo, el teólogo musulmán Ibn Hazm de Córdoba 
(t 1064) parece haber encontrado un aliado en la secta judía de los caraítas, cuyos 
miembros rechazaban como innovaciones inaceptables la Torá oral y los rituales 
instituidos por los rabinos. Su hostilidad a los rabanitas puede haber conducido a los 
caraítas de Talavera y de Toledo a proveer a Ibn Hazm de materiales anti-rabanitas, los 
cuales fueron entonces adaptados por éste a su propio objetivo, o sea, la refutación del 
judaísmo en general, tanto de los rabanitas como de los caraítas. Además de 
informadores caraítas, Ibn Hazm parece haber consultado fuentes escritas. Pero, aunque 
los paralelismos con Kitab al-anwár del caraíta al-Qirqisani son impresionantes, es 
evidente que Ibn Hazm no conocía esta obra de manera directa. 


Dans sa polémique contre le judaïsme, le théologien musulman Ibn Hazm de 
Cordoue (t 1064) semble avoir trouvé une alliée dans la secte juive des Karaítes dont 
les membres rejetaient comme des innovations inacceptables la Torah orale et les 
rituels institués par les rabbins. Leur hostilité aux Rabbanites peut avoir amené les 
Karaites de Talavera et de Toléde à fournir à Ibn Hazm des matériaux antirabbiniques 
qu'il aurait alors adaptés à son propre objectif, à savoir, la réfutation du judaisme en 
général, tant des Rabbanites que des Karaites. Outre ses informateurs karaïtes, Ibn 
Hazm semble avoir consulté des sources écrites. Mais, bien que le parallélisme avec 
Kitab al-anwàr du Karaite al-Qirqisání soit frappant, il est évident qu'Ibn Hazm ne 
connaissait pas directement cette oeuvre. 


In his polemic against Judaism, the Muslim theologian Ibn Hazm of Cordova 
(t 1064) appears to have found an ally in the Karaite Jewish set, whose members 
rejected the Oral Torah and the rituals instituted by the rabbis as unacceptable 
innovations. Their hostility towards the Rabbinites may have led the Karaites of 
Talavera and Toledo to provide Ibn Hazm with anti-Rabbinite material, which the 
Muslim polemicist, however, adapted to suit his own purpose, viz., the refutation of 
Judaism in general, the Karaites included. Apart from Karaite informants, Ibn Hazm 
seems to have consulted written sources. But although the parallels with Kitàb al- 
anwar wa’ l-maräqib by the Karaite al-Qirgisàni are often striking, it is clear that Ibn 
Hazm was not directly acquainted with this work. 


ALBERT NADER 


TRACES DES ÉPÎTRES DES FRÈRES DE LA PURETÉ 
DANS L'OEUVRE «LA DISPUTATION DE L'ÁNE » 
D'ANSELME DE TURMEDA 


BIOGRAPHIE 


Anselmo (Enselm) Turmeda (1352-1430) est né en 1352 à Majorque, 
la grand ile espagnole peuplée d'arabes et de juifs, mélés aux chrétiens. 
Fils unique d'une famille de moyenne bourgeoisie, il regut sur place les 
rudiments du savoir ; puis il étudia pendant dix ans à Lérida, ville 
d'Espagne en Catalogne ; son Université fut fondée en 1300. La ville 
conserve les vestiges de l'alcazar arabe, la Zuda, l'Eglise Saint-Lorenzo, 
la cathédrale Ancienne (1203-1278) et son cloître (XIVE siècle). Là, il 
étudia la physique, l'astronomie, la théologie scolastique, l’exégèse 
biblique, le grec, l’hébreu et l'arabe. 


Devenu moine de l'Ordre des Fréres Mineurs, il poursuivit ses études 
supérieures à Paris et à Bologne, la grande université lombarde, voisine 
de celle de Padoue, alors bouillon de culture incomparable de la science 
d'avant-garde et aussi de l'averroisme latin. C'est là que commenga le 
processus de son abandon du catholicisme et de son adhésion au Coran. 


Interrogeant, en privé, son principal professeur, un certain Nicolas 
Myrtil, sur la véritable identité du Paraclet, il recueillit une surprenante 
réponse, qui décida de son orientation spirituelle et de sa carrière : 
« c'est Mahomet » ! Bien plus, son maítre l'engagea à quitter la chré- 
tienté et à rejoindre les peuples du Croissant. 


Turmeda mûrit quelques mois sa mutation mentale et religieuse ; 
d'abord à Majorque, puis en Sicile. En 1378, il gagna Tunis oi régnait 
alors le sultan Aboulamas Ahmed, de la dynastie des Bani Hafs. Turme- 
da se fit présenter au médecin du sultan qui l'introduisit auprés du 
souverain à qui il s'ouvrit de son désir de se faire musulman. Le sultan 
accéda à sa requéte tout en procédant à une enquéte sur les motifs de son 
abjuration du christianisme. 
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Turmeda fut doté de la charge d'interpréte (drogman = turjuman) à la 
direction des Douanes de Tunis. Et cinq mois plus tard il fut élevé au 
rang de directeur en chef de ces mémes Douanes. Il épousa la fille d'un 
riche Tunisien, Hadj Mohammad Assafár et il eut de nombreux enfants. 
Héritier du tróne, Abou Faris Abdel Aziz, lui continua la faveur que lui 
avait concédée son pére. 


Cependant Turmeda gardait des intelligences avec le pays de sa 
naissance. En 1423, il regut du roi d'Aragon un sauf-conduit qui lui 
accordait d'avance le pardon, en l'engageant à réintégrer la Péninsule. Il 
refusa. 


Il fit une telle impression sur ses nouveaux coreligionnaires qu'il leur 
apparut comme un suprême dévot. Il mourut en 1430, sa tombe est 
encore vénérée, de nos jours, à l'entrée du Souk des Selliers, à Tunis. 


LES COURANTS D'IDÉES QUI ONT INFLUENCÉ TURMEDA 


Son séjour à Paris et à Bologne se situe entre 1376, quand il quitta 
Lérida, et 1378 quand il gagna Tunis. A cette époque le nominalisme 
triomphait à Paris comme à Bologne, et l'averroisme connaissait un 
regain, à Paris avec Jean de Jandun, cet averroisme qui remonte au XIIe 
siècle avec Siger de Brabant. Les partisans du franciscain d'Oxford, 
Guillaume d'Occam, versaient soit dans le mysticisme orthodoxe de 
Gerson, soit dans le scepticisme de Marsile d'Inghen, soit dans le déter- 
minisme mécanique anti-aristotélicien de Buridan, soit dans le probabi- 
lisme original de Pierre d'Ailly. Cet incomparable brassage d'idées du 
Quartier Latin, dans la capitale française, dut laisser bien des traces dans 
l'esprit encore presque vierge du futur apostat. 


SES ÉCRITS : LA DISPUTATION DE L'ÁNE 


Parmi les cinq ouvrages qui nous ont été conservés de Turmeda (l'un 
d'eux sous son nom arabe de Abdallah ibn Abdallah le Drogman), deux 
surtout retiennent l'attention des philosophes La Disputation de I’ asne 
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(1417) et le Présent de l’homme lettré pour réfuter les partisans de la 
Croix (1924). 


Nous allons nous limiter ici à la Disputation de I’ asne et essayer de 
montrer les traces des Rasa’ il Ikhwan as-Safa (Les Epitres des Frères de 
la Pureté) dans cet ouvrage. 


Par un « joli temps d'été » frére Anselme Turmeda, cherchant de la 
fraicheur, s'en fut faire un somme dans un splendide bosquet. Il nous 
conte alors le songe qui lui advint. Il vit tout soudain une immense 
assemblée d'animaux variés (toutes les espéces, excepté les poissons), 
réunis à la suite de la mort de leur roi, le lion, sans aucune postérité, afin 
d'élire un nouveau souverain ; ils choisirent, sans difficulté et à l'una- 
nimité, un autre lion, fils du cousin germain du défunt. Pour féter cet 
avènement, les animaux firent un tel tapage que Turmeda se réveilla et 
fut aperçu par le bruyant meeting des bêtes. Bien plus, il fut méme 
reconnu et identifié par le lapin, qui avait été un moment son prisonnier à 
Tunis avec d'autres volatiles offerts au docte Abdallah Turmeda, inten- 
dant du sultan, par le gouverneur de la Sardaigne chrétienne, Allart le 
Mur ; il s'était du reste échappé de la cage. Il atteste au nouveau roi que 
C'est bien cet auteur fameux qui a l'outrecuidance d'enseigner la supré- 
matie absolue de l'homme sur les bétes. 


On décida alors de faire venir le présomptueux humain devant le 
digne aréopage pour qu'il s'explique et qu'il se justifie. Aprés s'étre 
muni d'un sauf-conduit du Roi des animaux, Turmeda accepte. Le 
contradicteur qui lui est octroyé d'office est un vieil áne misérable et sans 
queue, mais d'une forte téte, qui « n'eüt pas valu dix deniers à la foire 
de Tarragone ». A chaque argument d'Anselme il va répliquer, comme 
avocat de la gent animale, qui s'est portée partie civile. 


L'ensemble du dialogue-procés, avec le plaidoyer humain et la contre- 
parole animale, brasse une foule d'idées et de faits en conflit mutuel, à la 
faveur desquels on passe en revue la grandeur et la misère de l'homme. 
Le dernier mot appartient toujours ici, à chaque fois, non pas à Anselme, 
mais à son adversaire, farouche contempteur de l'humanité. L'ouvrage 
est, ainsi, une systématique satire de la condition humaine. 


Anselme commence par alléguer les merveilleuses proportions du 
corps humain, tant chez les hommes de petite stature que chez ceux de 
grande taille. L'áne lui réplique, en démontrant que Dieu a très bien 
organisé aussi les animaux, en fonction de leurs vocations spécifiques et 
de leurs constitutions respectives. 
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Débouté, Anselme affirme qu'en tout cas, la supériorité des hommes 
est éclatante sur le plan de ses cinq sens : la vue, l'ouie, le goût, l'odo- 
rat, le toucher. — L'áne détruit cette démarche en nous révélant l'énorme 
prééminence des animaux sur chacun de ces points. Il renchérit méme en 
mettant en exergue la mémoire prodigieuse des animaux : « les mulets, 
ánes et boeufs, lorsqu'une fois ou deux ont été de la vigne ou du jardin à 
la maison, incontinent aprés ils savent retourner tout seuls que nul ne les 
méne ou guide. Et vous autres irez une fois ou deux par un chemin et y 
retournant encore une autre fois vous fourvoierez et faudrez audit che- 
min ». L'exemple des hirondelles, des cigognes et des grues est égale- 
ment allégué dans le m&me sens. 


Anselme invoque alors le grand savoir des hommes et leur organisa- 
tion rationnelle, qui récompense le bien et qui punit le mal. — L'áne 
réplique que les animaux ont là-dessus encore l'avantage, et il décrit les 
sociétés des abeilles, des guépes, des fourmis, des langoustes. 


Anselme se réfère, à ce moment à l'alimentation raffinée et variée des 
hommes. — L”áne lui rétorque qu'elle leur coûte beaucoup de travail et 
de danger, y compris parfois quelques maladies ; tandis que les animaux 
mangent de tout, sans le moindre effort. 


Anselme s'appuie ensuite sur les plaisirs somptueux et copieux des 
fétes humaines. — L'áne lui répond que ces délices s'en vont en fumée 
et ont des lendemains amers. 


Puis Anselme se prévaut de la Loi divine qui régit les hommes, et de 
la morale ou du jeúne, des dímes et des aumónes qu'ils accomplissent, 
ainsi que des Prophétes qui leur sont envoyés. — L’âne s'en gausse, 
car, si l'homme, explique-t-il, était demeuré juste, Dieu n'aurait pas eu 
besoin de lui imposer une Joi. — Les animaux, eux, n'ont pas péché et 
sont restés tels qu'ils avaient été créés ; aussi n'ont-ils pas nécessité de 
s'amender. 


Quant au jeûne, il n'est qu'un remède contre la gloutonnerie et, en 
fait, les hommes le travestissent ou le tournent, mangeant beaucoup plus 
la veille ou le lendemain. 


Les aumónes sont le fruit des vols commis par les hommes sur leurs 
prochains. « Mais veux-tu savoir le jeûne que j'ai élu ? Brise ton pain à 
ceux qui ont faim et fais entrer en ta maison ceux qui ont nécessité et 
sont malades, en leur donnant de ce que Dieu t'aura donné. Verras-tu ton 
prochain tout nu et tu seras partout couvert ? 
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Les dímes, prémices et aumónes que vous faites, c'est des larcins que 
vous faites les uns aux autres, Ótant cela du bien de votre semblable se- 
crétement, aucune fois en public et par force, faisant mal en faux poids, 
fausses et déloyales mesures, en mal acquérant, assemblez tout ce que 
pouvez ... et vous en rendrez compte à Dieu. Mais nous, nous sommes 
nets de ces péchés. 


Quant aux Prophètes, ils ne sont envoyés en mission que pour 
rappeler les hommes — déchus — à se relever de leurs turpitudes ! Les 
animaux n'en ont nul besoin, car ils sont honnétes. — Comment cela ? 
s'exclame Anselme : quantité d'animaux, au contraire, sont nuisibles 
(sauterelles, corbeaux, rats, loups, ...) — Non ! répartit l’âne : c'est 
ainsi que Dieu leur a ordonné de se nourrir sans travailler : et cela est 
dignité de seigneurs : manger et ne travailler pas ! » 


Anselme essaie alors de proposer une autre preuve de supériorité 
humaine : les beaux vétements. — L'áne conteste derechef ; d'abord, la 
soie, la laine et les peaux sont volées aux animaux ; ensuite, l'habille- 
ment humain exige bien de la peine. 


Anselme s'éléve à un plus haut registre : il fait font sur les rois et les 
notables qui illustrent la société humaine. — Nous en avons aussi, dit 
l’âne ; témoin des collectivités d'oiseaux, de fournis, de langoustes, qui 
ont des souverains trés justes et trés doux, à la différence des chefs des 
hommes. « Vos rois n'aiment leurs sujets, sinon pour le profit qu'ils 
ont d'eux : ainsi comme dimes, truages, tailles, impositions, gabelles et 
victuailles, et plusieurs autres profits et utilités qu'ils reçoivent d'eux. Et 
pour ce que pour eux se défendent de leurs ennemis. Et cela est un signe 
de cupidité ; car la raison veut que le roi soit clément, pitoyable et 
miséricordieux; juste, ne déguisant la justice ni par avarice, ni par 
faveur, ni par crainte, gardant et accomplissant toujours ce que Dieu 
veut... ainsi que font les rois des animaux. » 


Anselme allégue ensuite cet argument : les hommes sont faits à 
l'image de Dieu, c'est-à-dire de son unité. — Mais l'áne réplique en 
raillant la diversité des croyances religieuses des hommes — les uns 
juifs, les autres sarrasins, les autres chrétiens, les autres sauvages ; 
alors que tous les animaux s'accordent à révérer Dieu. 


Anselme recourt alors à un autre argument : l'aptitude humaine à 
bâtir. — L”áne le ruine en citant les abeilles, les araignées, les hirondel- 
les. Anselme, nonobstant, reprend : nous mangeons les animaux, c'est 
donc que nous sommes leurs maítres ! L'áne contre-attaque aisément : 
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les vers, les lions, les vautours, les loups, etc. mangent les hommes eux 
aussi ! 


Ensuite la discussion porte sur les gens de la religion et plus précisé- 
ment sur l'existence des Ordres religieux dans les sociétés humaines : 
tous ces moines qui ménent une austére et sainte vie sont bien la 
démonstration éclatante de l'émergence humaine par-dessus les autres 
régnes vivants. — Ici, l'áne va asséner à Anselme une contondante 
réplique en lui exposant huit contes peu édifiants, mais pris sur le vif, 
qui font litiére de la réputation des religieux contemporains. Ils visent, 
tour à tour, les sept péchés capitaux : la luxure, l'envie, l'orgueil, 
l’avarice, la paresse, la colère et la gourmandise. 


L’ane fait une déclaration générale, d'intention anticléricale et surtout 
anti-monastique qui a naturellement suscité les censures de l'Inquisition. 
Selon lui, la ferveur est extrémement en baisse chez les religieux : 
« depuis la mort de saint François, de saint Louis de Marseille et de 
saint Antoine de Padoue, qui furent fréres mineurs, jamais ne s'est 
trouvé dans l'Ordre un seul frère qui ait été saint ;de méme ne s'est 
trouvé dans l'Ordre des fréres Précheurs, aprés la mort de Thomas 
d'Aquin et de saint Pierre le martyr, un seul frère qui ait été saint ». 
L'accusation continue en étendant sa critique à l'ensemble du clergé 
séculier aussi bien que régulier. — Voici un paragraphe bien sévére pour 
les personnes d'Eglise : « Il ne faut plus parler de tous les autres Ordres 
ni des prétres séculiers ni de leurs oeuvres peu justes et encore moins 
bonnes. Et je ne trouve au monde aucune différence d'eux aux hommes 
mondains, sinon que les mondains ne prennent qu'une seule femme 
pour épouse, et les moines en prennent tant qu'ils veulent, sans mettre 
par écrit aucun traité ni donner anneau ». (Il serait long de mentionner 
en détail ici les histoires qu'il relate.) 


Enfin, Anselme soumet à l’assentiment de l'áne et de tout l’auditoire 
son ultime preuve (la dix-neuviéme) : Dieu a pris chair humaine en la 
personne de Jésus, et non par chair animale. Devant ce véritable coup de 
tonnerre, l'áne se déclare rendu et définitivement vaincu, comme tous 
ses congénéres animaux. 


Ce sont là quelques points soulevés par Anselme et la riposte de l'áne 
dans la Disputation de l' asne. On va examiner maintenant leurs corres- 
pondants dans les Epítres des Fréres de la Pureté et les Amis de la Fidé- 
lité (Rasil Ikhwan as-Safa wa Khillan al-wafa). 
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QUI SONT LES FRÈRES DE LA PURETÉ ? 


En 944 A.D., le calife abbasside à Bagdad perd le pouvoir temporel 
au profit des Shi’ ites zaydites (les Buwayhides). Il reste le chef religieux 
en islam sunnite. D'autre part, le vaste empire islamique se désagrège en 
nombre de petits états de différentes tendances politiques et reigieuses. 
De nouvelles sectes se propagent, dont la plus importante, en Orient, est 
celle des Batiniyya — qui avait déjà fait son apparition en 762, soutenant 
que le sens exotérique du Coran a aussi un sens ésotérique, d'oü la 
nécessité de recourir à l’exégèse. 


Dans cette tourmente, au X* siècle, un groupe de penseurs anonymes 
ont commencé à lancer leurs Epítres connues sous le titre de Epítres des 
Fréres de la Pureté et des Amis de la Fidélité (Rasa' il Ikhwan as-Safa wa 
Khillan al-Wafa). Des historiens dont al-Qifti ont mentionné, cependant, 
quelques-uns des noms de ce groupe, tels qu' Al-Busti, alias Al-Maqdisi, 
al-Zanjani, al-Mahrajani, al-*Ufi et Zayd ibn Rifa's. Les Epítres sont au 
nombre de cinquante, plus une Epítre générale. Elles constituent une 
large encyclopédie contenant les différentes disciplines connues au temps 
de leurs auteurs. 


Le but de cette fraternité était d'épurer la Révélation de tout ce qui l'a 
souillée, et ce à l'aide de la philosophie grecque, prétendant que la 
connaissance parfaite résulte de l'association de la philosophie et de la 
Révélation. Il est évident qu'un but politique était recelé derriére cette 
tentative religieuse et morale. D'aucuns soutiennent que les Fréres ambi- 
tionnaient le pouvoir. Cela est loin de notre sujet ici. 


"Nous verrons dans la suite comment ces Epítres sont arrivées en 
Espagne et en Afrique du Nord. 


EXTRAITS DES EPÍTRES 


_Dans l'incipit de la deuxième Epítre relative aux Corps naturels dans 
le recueil des Fréres ayant pour titre De la constitution des animaux et de 
leurs espéces, on lit : Un habitant de l'Irak, un hébreu, se leva et dit : 
« Louange à Dieu, maitre du monde. Paix aux gens pieux et inimitié 
envers les injustes ». Puis il cita ces versets du Coran : Allah a choisi 
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Adam, Noé, la famille d' Abraham et la famille de 'Imran, sur (tout) le 
monde (Coran III/33) en tant que descendants les uns des autres. Allah 
est audient et omniscient (Coran 111/34). Et l'Irakien continue en disant : 
« C'est lui (Dieu) qui nous a gratifiés de la Révélation, des Prophètes, 
des Livres révélés, des Versets clairs contenant ce qui est permis et ce 
qui est défendu, les prohibitions et les jugements, les commandements et 
les interdictions, les promesses et les menaces, les louanges et les élo- 
ges, les proverbes, les récits de nos prédécesseurs et de nos succes- 
seurs, la description du Jour du jugement, les promesses du bonheur. Il 
nous a gratifiés de la façon de nous purifier, du jeûne, de l'aumône, de 
la zakat, des fétes, des priéres en assemblées, du pélerinage, des mos- 
quées, des églises, des prières. 


Nous avons des chaires dans nos lieux de priére et des sermons, des 
appels à la priére à des moments précis, des lieux de retraite et autres 
générosités. Tout cela est un bienfait qu'Il (Dieu) nous a accordé ; alors 
que vous (il s'adresse ici aux animaux) vous en étes privés. Tout ceci 
prouve que nous sommes les maítres et que vous étes nos esclaves. 


Alors le chef des animaux dit : Si tu réfléchis, 6 humain, tu com- 
prendras que tout ceci plaide contre vous et non en votre faveur. 


L'Irakien demanda : comment cela ? montre-le nous. 


Le roi des animaux répondit : Tout cela n'est que souffrance et puni- 
tion, c'est pour faire pénitence pour vos péchés, pour effacer vos 
méfaits ; c'est aussi une interdiction de commettre des turpitudes et les 
actes illicites, ainsi qu'Allah le dit : Communique ce qui t a été révélé de 
l'Ecriture ! Accomplis la Prière ! car la Prière interdit la turpitude et le 
blámable (Coran XXIX/45) ; et il dit : Accomplis la priére aux deux 
extrémités du jour et quelques moments de la nuit ! Les bonnes oeuvres 
dissipent les mauvaises (Coran XI/1 14). Et le Prophéte a dit : Jeünez 
vous serez sains. Alors que nous, les animaux, nous sommes exempts 
de péché, nous ne commettons pas de mauvaises actions ni des turpitu- 
des. Nous n'avons pas besoin de ce que tu as mentionné et dont tu te 
flattes. 


Il ajoute : Sache, ó humain, que Dieu n'envoie Ses Prophètes et Ses 
messagers qu'aux nations infidéles, ignorantes, et à tous les polythéistes 
qui renient Sa divinité et rejettant Son unicité, qui Lui associent un autre 
dieu ; car vous dites que Dieu est le troisiéme de trois, que “Uzayr” est 
le fils de Dieu et que le Christ et le fils de Dieu, et que Dieu est à l'image 
d'un jeune imberbe qui a les cheveux frisés comme ceux des chats. 
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C'est à cause de ces radotages et de ces extravagances qui provien- 
nent de vous, vous qui changez les jugements de Dieu, qui désobéissez à 
Ses ordres, qui vous esquivez de vous soumettre à Lui, qui ignorez Ses 
bienfaits, qui négligez de L'invoquer, qui oubliez Sa promesse, vous qui 
étes égarés et qui égarez les autres, qui étes séduits, qui vous étes écartés 
du droit chemin, c'est pour cela qu'Il vous a envoyé les prophétes et les 
messagers, pour vous montrer la voie du salut, le droit chemin, de gré 
ou de force, ou publiquement, ou méme par le massacre et la crucifixion. 
Alors que nous nous passons d'eux, parce que nous reconnaissons notre 
dieu ; nous lui sommes soumis, nous croyons en lui, nous confessons 
son unicité, nous ne nous plaignons pas, nous ne sommes pas égarés ! 


Puis sache, 6 humain, que les prophètes sont les médecins des âmes, 
et leurs astrologues. Seuls les malades et ceux qui sont atteints de mala- 
dies chroniques ont besoin de médecins ; et seuls les sinistrés, les mé- 
chants, les égarés, qui se sont éloignés de l'étoile conductrice ont besoin 
d'un astrologue. Et le Prophéte a dit : Mes Compagnons sont comme les 
étoiles, n'importe laquelle vous suivez vous serez dans la bonne voie. 


Puis sache, 6 humain, que les ablutions et la circoncision vous ont été 
imposées à cause de ce qui résulte de vos copulations, de l'excés de vos 
incontinences, des désirs adultères et lesbiens et de vos délits. Alors que 
nous sommes loin de tout cela ; nous n'accouplons qu'une fois l'an, 
non à cause d'une forte passion, ni par plaisir, mais pour conserver 
notre progéniture. 


Quant au jeüne et à la priére, ils vous ont été imposés pour expier vos 
méfaits commis en acte, en pensée ou en parole. Les Prophétes vous 
traitent par ces médicaments parce que vous étes malades par vos 
désobéissances. Vous étes repus de nourriture du péché, et vous vous 
étes abreuvés de calomnies et de médisance à l'égard de vos semblables. 
La Loi vous a ordonné de vous abstenir de manger la nourriture mau- 
vaise et nuisible. Cette abstention c'est le jeüne, parce que l'abstention 
est le reméde capital, et l'estomac est la principale cause de la maladie. 


Les Prophétes — ayant constaté que vous absorbez une nourriture qui 
est le fruit de vos péchés, et que vous vous abreuvez de boissons défen- 
dues — vous ont ordonné d'accomplir certains mouvements pour faire 
passer ce que vous avez absorbé. Ces mouvements sont ceux que vous 
exécutez dans vos cinq prières. En effet, le Prophète (qui est le médecin) 
ordonne à faire des mouvements de haut en bas, de bas en haut, la face 
contre la terre, et ce à cause du poids de la nourriture que vous avez sur 
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l'estomac et les mets lourds que vous absorbez la nuit. Mais nous, nous 
sommes exemptés de tout cela. Nous ne sommes tenus ni à jeúner, ni à 
prier, ni à accomplir aucun acte d'adoration. 


Les aumónes et la "zakat" vous ont été imposées parce que vous 
amassez des biens mal acquis par la violence, le vol, le brigandage, la 
fraude dans le poids et la mesure, et à cause aussi de votre cupidité et 
votre avarice Dieu dit : A ceux qui thésaurisent l'or et l'argent et ne font 
point dépense dans le chemin a’ Allah, fais gracieuse annonce d'un tour- 
ment cruel (Coran IX/34). Si vous dépensiez le surplus de vos besoins 
aux pauvres et aux faibles parmi vous, on ne vous aurait pas ordonné de 
faire l'aumóne et de payer la "zakat". Nous sommes exemptés de cela. 
Nous ne sommes pas avares, nous ne stockons pas, nous volons ayant 
faim, mais comptant sur Allah, et nous retournons rassasiés. 


Quant aux Livres révélés contenant les versets clairs qui indiquent le 
bien et le mal, ce n'est là que des legons pour vous, les ignorants qui ne 
savent pas distinguer ce qui est utile et ce qui est nuisible. Parce que 
l'homme est ignorant et injuste, il a besoin de maítres et de ceux qui lui 
montrent le vrai chemin. Ainsi donc tous ces commandements et ces 
obligations sont des liens qui vous enchaínent et dont nous sommes 
exemptés, parce que Dieu nous a inspirés dés le début et sans l'inter- 
médiaire de prophéte. Ainsi Dieu a révélé aux abeilles, dans ce verset : 
Ton Seigneur a révélé aux Abeilles : Prenez des demeures dans les 
montagnes, les arbres et ce qw élèvent les Hommes (Coran X VI/68). 


En ce qui concerne vos fétes, vos priéres en commun et vos visites 
aux lieux du culte — alors que nous n'avons rien de tout cela — sachez 
que si vous aviez un Caractère juste, si vous vous entr'aidiez dans les 
moments difficiles, si vous étiez unis, formant une seule áme dans vos 
intéréts, on ne vous aurait pas imposé des fétes et des réunions commu- 
nautaires. En effet, le Législateur vous a imposé cela pour que les gens 
se réunissent aprés une absence afin que la sincérité s'établisse entre 
eux, et la sincérité est à la base de la fraternité, et la fraternité est à la base 
de l'amitié qui est à la base de la bonne conduite des affaires qui, elle, est 
à la base du bon état du pays, duquel dépend la permanence de la 
progéniture et de l’espèce. 


C'est pour cela que la Loi révélée a ordonné aux gens de se réunir 
deux fois par an dans un lieu particulier (le pèlerinage), et une fois par 
semaine dans un lieu particulier, et cinq fois par jour dans les lieux de 
priére du quartier et dans les "souks" ; alors que nous n'avons pas 
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besoin de tout cela, parce que tous les lieux sont pour nous des lieux de 
priére et tous les cótés sont des directions de priére. Dieu dit : A Allah 
sont l’Orient et l'Occident et, quelque part que vous vous tournez, là est 
la face d' Allah. Allah est vaste, omniscient (Coran II/115). Tous les 
jours sont pour nous des fétes et tous nos mouvements sont priére et 
louange.Nous n'avons pas besoin de ce que vous mentionnez car la 
priére est une purification du coeur et un rapprochement vers Dieu en 
toute bonne foi et une abstention de la haine ; alors que nous accom- 
plissons tout cela à tout moment. C'est pourquoi Dieu ne nous a imposé 
ni fétes, ni priére en commun : tous nos jours sont des fétes et tous nos 
mouvements des prières (236€ Epitre : de la constitution des animaux 
et de leurs espèces). 


Quant à savoir comment inhumer vos cadavres, c'est par l'inter- 
médiaire d'un corbeau que Dieu vous l'a montré. Le verset : Allah fit 
surgir un corbeau qui gratta la terre afin de lui faire voir comment ense- 
velir la dépouille de son frère. Malheur à moi ! s'écria (le meurtrier), je 
ne suis méme pas capable d'étre comme ce corbeau et d'ensevelir la 
dépouille de mon frère, et il fut parmi ceux que hante le remords (Coran 
V/31) ». 


EXTRAITS DU LIVRE D'AL-FARABI : 
IDÉES DES HABITANTS DE LA CITÉ VERTUEUSE 


Quant à l'accusation portée par l’âne contre les gens de religion, c'est 
plutót chez Al-Farabi (premiére moitié du X* siécle) qu'on trouve une 
diatribe contre les chefs spirituels. Dans le chapitre XXXVI de son livre 
Idées des Habitants de la Cité vertueuse (De l’ Humilité), l'auteur écrit : 
« Les chefs religieux proclament que l'humilité consiste à dire qu'un 
Dieu gouverne l'univers... c'est aussi la pratique de la glorification de 
Dieu, des priéres, des louanges et des sanctifications ; si l'homme 
accomplit ces pratiques et abandonne beaucoup des biens désirés dans 
cette vie, et s'il persévére dans cette voie, il sera dédommagé et 
récompensé par des biens immenses auxquels il parviendra aprés sa 
mort. Si au contraire, il n'exerce aucune de ces pratiques et s'empare des 
biens pendant son existence, il en sera puni aprés sa mort par des maux 
immenses qui l'affligeront dans l'au-delà. 


454 A. NADER 


Tout cela n'est que procédé de ruse et d'artifice dirigés contre un 
groupement au profit d'un autre. Ce sont des ruses et des pièges qu'uti- 
lise celui qui est incapable de disputer ces biens par la lutte et l'action 
ouverte ; des ruses qu'utilise celui qui n'a pas la force de les prendre 
ouvertement et en luttant de ses propres mains et par ses armes sans 
simulation ni aide pour porter autrui à abandonner par la peur tout ou 
partie de ses biens afin que d'autres s'en emparent, ceux incapables de 
les obtenir ouvertement ou de les arracher. 


Celui qui est attaché à ces biens, on le considére comme n'y tenant 
pas. On pensera du bien de lui, on aura confiance en lui. On ne se 
méfiera pas de lui, on ne se prémunira pas contre lui, ni on le soupcon- 
nera ; mais, au contraire, il cachera ses desseins et sa conduite sera 
qualifiée de divine. Il aura ainsi l'aspect et l'apparence de celui qui ne 
recherche pas ces biens pour lui-méme et cela sera cause qu'on l’honore, 
le glorifie et qu'on attend de lui tous les biens ; toutes les ámes lui seront 
soumises, l'aimeront et ne le blámeront pas s’il s’agit selon sa passion 
en toutes choses ; bien plus, tout le monde trouvera bonnes ses mau- 
vaises actions. 


Ainsi, il arrachera à tout le monde les honneurs, la suprématie, les 
richesses, les plaisirs et les biens ». 


Ainsi donc, sous un couvert religieux, certains chefs spirituels 
arrivent à satisfaire leurs passions et leurs ambitions. 


LES ÉPÎTRES DES FRÈRES DE LA PURETÉ EN ESPAGNE 


L'historien Jamal al-Dinual-Qifti (t 1248 A.D./ 646 H) écrit dans on 
livre Ikhbar al ‘Ulama bi Akhbar al-Hukama (édition du Caire, 1908, p. 
58) : « Les Frères de la Pureté sont un groupe de gens qui ont composé 
un ouvrage traitant des différentes disciplines de la Sagesse ; ils l'ont 
ordonné sous forme de Traités = Maqalat au nombre de cinquante-et-un, 
dont cinquante traitent de cinquante disciplines de la Sagesse et le 
cinquante-uniéme est un Traité général. Les auteurs n'ont pas révélé 
leurs noms ; c'est pourquoi on a fait maintes suppositions à leur sujet. 
D'aucuns ont prétendu que ces Traités contiennent l'enseignement de 
certains “imams” de la progéniture de ‘Ali ibn Abi Talib (le cousin du 
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Prophète et l’époux de Fatima, fille du Prophète) ; d’autres ont dit que 
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ces Traités son l'oeuvre de Mu'tazalites de la première époque, et autres 
suppositions. Puis, Al-Qifti rapporte quelques noms (déjà cités plus 
haut) que Abu Hayyan al-Tawhidi avait mentionnés au ministre Samsam 
al-Dawla. 


Ahmad Zaki (pacha) écrit dans l'Introduction de l'édition du Caire, 
publiée en 1928, des Rasa'il Ikhwan al-Safa ce qui suit : « Dans les 
Fatwa du Cheikh ibn Hajar, on révéle ceci : Certains ont attribué ces 
Epítres au sixiéme imam, Ja'far al-Sadiq ; c'est faux, dit-il. La vérité est 
que l'auteur de ces Epítres est Maslama ibn Qasim al-Andalousi. Il avait 
acquis les sciences de la sagesse : sciences théologiques, naturelles, 
géométriques, astrologiques, chimiques et autres. Il enseignait ces 
sciences en Andalousie. Il mourut en 964 A.D. 


D'autres ont ajouté que ce Maslama ibn Ahmad ibn Qasim ibn 
* Abdallah al-Majriti, al Qortobi al Andalousi (950-1007 A.D.) a apporté 
en Andalousie, de l'Orient, al-Risala al-Jami’ a des Frères de la Pureté ; 
et il l'a dictée à ses éléves sous forme de conférences. On a cru alors 
qu’Al-Majriti était l’auteur des Epítres, parce que |’ Epítre al-Jami' a (la 
Générale) est une exégèse des cinquante Epítres qui forment le recueil de 
l'oeuvre, et en plus, des commentaires ; comme elle contient de larges 
extraits de ces cinquante Epítres. 


CONCLUSION 


En 1387, Turmeda gagne Tunis. À cette époque régnait l'illustre 
dynastie des Bani Hafs, renommés pour leurs fondations prieuses, cha- 
ritables ou scientifiques, comme des grandes zawiyas (pour marabouts), 
l'hópital pour les étrangers musulmans, et surtout la riche bibliothèque 
de la mosquée des Oliviers (al-Zaytuneh) (illustre jusqu'à nos jours aussi 
bien qu’al Azahar du Caire ; cette bibliothèque contenait nombre d'écrits 
arabes dans toutes les disciplines). 


Les Fréres de la Pureté avaient envoyé — conformément à leur 
politique de propagande — des émissaires dans les différents pays de 
l'Islam, tant en Orient qu'en Occident. Certains d'entre eux sont arrivés 
en Afrique du Nord apportant avec eux leurs écrits partout où ils allaient. 
Turmeda possédait à fond la langue arabe (c'est ce qui lui a prévalu 
d'étre le drogman (turjeman officiel à Tunis). Il lui était trés facile de lire 
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les Epítres des Frères de la Pureté dans leur langue originelle, sans avoir 
recours à des traductions). 


À noter aussi que la Disputation de l'asne a été écrite en 1417. Et 
comme l'a montré Miguel Asín Palacios, le canevas originel de cet 
ouvrage est emprunté à un apologue d'une Encyclopédie arabe du Xe 
siècle composée par les Frères de la Pureté, et il ajoute que c'est une 
secte hétérodoxe, liée aux Mu'tazilites qui fleurissaient à Bassorah, en 
Irak. 


On a remarqué, en effet, que la Disputation entre l’âne et le pré- 
somptueux humain rappelle de très près la disputation entre l’Irakien et le 
chef des animaux. Non seulement ces deux Disputations se ressemblent 
quant à la forme, mais aussi quant au fond, à savoir quant aux questions 
soulevées. 


Dans Kalila wa Dumna, l’auteur, le philosophe indien Baydaba, chef 
des Brahamanes, fait parler et agir les animaux sous forme de petits 
récits en vue de dégager de chaque récit soit une leçon de morale, soit 
une analyse de la nature humaine. On ne reléve pas dans cet ouvrage des 
dialogues entre un humain et un animal se rapportant directement à une 
question religieuse ou une question relative au culte, comme c'est le cas 
dans les deux Disputation — celle de Turmeda et celle des Fréres. Dans 
Kalila wa Dumna la discussion entre l'animal et l'humain porte surtout 
sur une analyse assez profonde de la nature humaine avec tout ce qu'elle 
comporte comme bons et mauvais sentiments enracinés en elle. 


Je me limite à ces deux sources orientales auxquelles a pu puiser 
Turmeda, pour montrer que c'est plutót dans les Epítres des Fréres de la 
Pureté qu'il a puisé pour sa Disputation de l' asne. Les sources occiden- 
tales auraient aidé aussi ; mais c'est une autre recherche à faire. Je me 
suis limité, ici, à quelques points en guise d'exemples. On pourrait 
s’étendre davantage sur le parallélisme entre l'oeuvre de Turmeda et celle 
des Frères de la Pureté? Les Epítres de ces derniers ont laissé des traces 
aussi dans cet autre ouvrage de Turmeda, le Présent de l’ homme lettré 
pour réfuter les partisans de la Croix. Il suffit ici de mentionner le 
dialogue rapporté par les Frères, entre « le sauvé et le damné » (al-naji 
wal halik) (37% Epítre) qui est une critique de l'Inquisition et du 
fanatisme. Ainsi l'étude dans l'oeuvre de Turmeda peut s'étendre. 
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RÉSULTAT 


C'est là un exemple du résultat du dialogue philosophico-religieux 
entre les trois grandes religions, et de leur rencontre, à savoir : le chris- 
tianisme, le judaïsme et l'Islam, dans l'empire espagnol et les pays de 
l'Islam proches de cet empire au moyen áge. 


Université de Montréal 
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RESUMEN — RÉSUMÉ — SUMMARY 


La Disputa es un diálogo-proceso en el que Turmeda y un asno pasan revista a la 
grandeza y a la miseria del hombre. Se trata de una sátira sistemática de la condición 
humana. El asno refuta, uno por uno, los argumentos presentados en favor de la 
constitución física del hombre, de su alimentación y de sus placeres. El asno muestra 
a Anselmo que la ley divina, el ayuno, la oración, los diezmos, las limosnas, los 
profetas, las organizaciones sociales y políticas abogan contra el hombre y no a su 
favor. Queda a favor de Anselmo un solo punto, la Encarnación. 


Casi todas estas ideas se encuentran en la Carta 22 de la colección de las 50 Cartas 
y en la 51* Carta al-Jami'a (que resume las 50 primeras) de los Hermanos de la 
Pureza. 


Dans la Disputation , il s'agit d'un dialogue-procès entre Turmeda et un âne. Ils 
passent en revue la grandeur et la misére de l'homme. Il s'agit d'une systématique 
satire de la condition humaine. L’âne réfute, un à un, les arguments avancés en faveur 
de la constitution physique de l'homme, son alimentation et ses plaisirs. L’âne 
montre à Anselme que la loi divine, le jeüne, la priére, les dimes, les aumónes, les 
prophétes, les organisations sociales et politiques, tout cela plaide contre l'homme et 
non en sa faveur. Cependant, un seul point reste favorable à Anselme, c'est l'Incarna- 
tion. 


Presque toutes ces idées se trouvent dans la 22° épitre du Recueil des 50 Epitres et 
dans la 51? építre al Jami' a (qui résume les 50 premières) de Frères de la Pureté. 


In the Disputation , the main subject is a dialog-process between Turmeda and a 
donkey. They pass in review the greatness and miseries of man. This is a systematic 
satyre of the human condition. The donkey refutes, one by one, the arguments 
proposed in favour of the physical constitution of man, his feeding and his pleasures. 
The donkey shows Anselme that divine law, fasting, praying, charities, the prophets, 
the social and political organizations, all these are arguments against man, not in his 
favour. And yet, there is only one point in favour of Anselme : the Incarnation. 


Most of these ideas are included in the 22d Epistle of the group of 50 Epistles and 
in the 51 Epistle al-Jami' a (which condenses the first 50) of the Brothers of Purity. 


FRANCISCO DA GAMA CAEIRO 


EL LULISMO MEDIEVAL PORTUGUÉS 
COMO EJEMPLO DE DIALOGO FILOSÓFICO-RELIGIOSO 


FEN ee 


Me propongo exponer hoy, a propósito del tema de las relaciones 
entre Cristianismo, Judaísmo e Islamismo, un ejemplo de diálogo 
filosófico-religioso, que, con valor paradigmático para la comprensión 
de los eslabones comunes culturales entre las dos naciones ibéricas, está 
representado por el Lulismo (entiendo aquí este término como apre- 
ciación de las doctrinas de Raimundo Lulio a lo largo de los tiempos) 
dentro del período medieval portugués. 


Reflexionando sobre las diversas opciones, en el ámbito de un 
Coloquio Internacional, con vistas a estudiar las condiciones en que se 
verificó el diálogo filosófico-religioso peninsular, y en el que, por la 
recíproca comprensión de nuestras culturas sería posible estimular una 
inteligibilidad nueva en el plano del conocimiento histórico, me parece 
que pocos temas serían tan indicados para tal fin, como el del Lulismo 
medieval peninsular. En verdad, éste constituye la más clara ejempli- 
ficación del dato específico, o sea, de la afinidad y diversidad de una 
experiencia humana, compleja y rica, que está marcada por preocupa- 
ciones especulativas de contenido filosófico y teológico, en el marco 
histórico del misionerismo y de la evangelización a finales de la Edad 
Media. 


El tema adquiere así la condición de una acrecentada e inesperada 
oportunidad, acentuada por la coyuntura presente de la Cultura mundial, 
que, hasta el final del milenio, se centra en el significado que se atribuye 
a ese acontecimiento mayor de la Humanidad, los Descubrimientos 
peninsulares. 


Son los Descubrimientos, como sabemos, el acontecimiento dina- 
mizador de la expansión planetaria de los europeos de los siglos XV y 
XVI, sobre todo a partir de los ejes portuarios de Lisboa y de Sevilla, 
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desde donde nuestros países irán a encontrarse en el desempefio de un 
papel común y precursor de la Civilización. Como ya se ha dicho, 
« Portugal es, en términos geográficos y de civilización, un espacio de 
múltiples encuentros. Encuentros entre Europa y Africa, entre el Norte y 
el Sur de Europa, entre los universos comerciales, tecnológicos y 
políticos del Mediterráneo y del Atlántico, entre las civilizaciones cris- 
tiana, judía e islámica »!. En moldes, si no iguales, al menos afines, 
tendremos que considerar la realidad histórica de España. 


Es éste el cuadro que no sólo sitúa nuestra tema sino que, además, le 
confiere la relevancia necesaria para justificar su tratamiento en esta 
solemne sesión de Clausura. 


Interpretando como una honra conferida a mi País la invitación que 
me fue hecha para tomar aquí la palabra, aprovecho esta ocasión para 
agradecer, Señor Presidente, esta gran distinción, y permítame exten- 
derme en este saludo a los organizadores del Coloquio y a todos los 
intelectuales españoles que están empeñados en este proyecto de 
recíproca aproximación de nuestras culturas ; reconocimiento que, estoy 
seguro, traduce el comün sentimiento de los colegas portugueses aquí 
presentes, que participan del mismo espíritu y alimentan propósitos 
intelectuales idénticos en relación a nuestra Patria hermana. 


— JT — 


Puede afirmarse que la influencia del Lulismo en Portugal fue 
constante, aunque en grado variable, segán los momentos, y, a veces, 
de extensión nada fácil de determinar, alcanzando, con todo, una difu- 
sión de considerable magnitud entre los siglos XV y XVI. 


Esa producción literaria, de valor desigual, se desarrolla en tres 
direcciones o tendencias distintas, de acuerdo con la división propuesta 


1 L.F. BARRETO, Os Navios dos Descobrimientos, Lisboa, 1991, p. 9. 
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por Carreras y Artau y que continúa siendo válida, a saber : la tendencia 
polémico-racionalista, la lógico-enciclopedista y la mística?. 


La tendencia polémico-racionalista se cifra, en cuanto a la tipología, 
en textos de disputa religiosa de cristianos contra judíos y musulmanes, 
con amplia repercusión en otros Estados de la Península, pero que en 
Portugal tuvo escasa resonancia. En el caso específico de la apologética 
antijudía, un especialista, como LS. Révah (1950), ha encontrado, 
apenas, cuatro obras redactadas antes del siglo XVI, presentando, como 
explicación de esa diminuta producción, la eficaz protección de los 
monarcas portugueses a los judíos y la menor proyección de las 
campañas antisemitas?. 


Unese el hecho con la historia de la tolerancia religiosa y cultural 
peninsular, tema importante, pero cuyo tratamiento no cabe aquí, porque 
sería desviarnos de nuestro propósito*. En este grupo de los cuatro 
textos, a los que acabo de aludir, uno de ellos reclama especialmente 
nuestra atención por su envergadura doctrinal, por ser ejemplo admirable 
de las doctrinas del Mallorquín, imbuidas, éstas, del espíritu de cruzada 
pacífica ; se trata de El Libro de la Corte Imperial. 


El texto nos ha llegado a través de un único manuscrito conocido, 
redactado en portugués ; siendo el primer texto en lengua portuguesa 


2 Entiéndase, sin embargo, la clasificación como meramente indicativa de una 
temática o de una tipología dominante, sin excluir la posibilidad de que en una misma 
obra coexistan notas concernientes a más de una tendencia caracterizadora. 

3 LS. RÉVAH, Introdugáo a J. DE BARROS, Diálogo Evangélico sobre os artigos 
da fé contra o Talmud dos Judeus, Lisboa, 1950, p. XIV-XV. 

4 Para una visión reciente del estado de la cuestión de la tolerancia en la Edad 
Media, en lo que se refiere a las reacciones contra las comunidades judías, véase el 
libro de M.J. PIMENTA FERRO TAVARES, Os judeus em Portugal no século XIV, 
Lisboa, 1970, sobre todo las p. 127-128. También puede verse, ID., Os judeus em 
Portugal no século XV, 2 vols., Lisboa, 1982-1984, sobre todo, del volumen I, las p. 
483-500. Para las comunidades musulmanas, J. CHORAO LAVAJO, Cristianismo e 
Islamismo na Península Ibérica. Raimundo Marti, un precursor do diálogo religioso, 
3 vols., Evora, 1988 (texto multicopiado) ; J. MATTOSO, Identificação de um Pais. 
Ensaio sobre as origens de Portugal. 1096-1325, vol. I, Lisboa, 1985, sobre todo las 
p. 311-322. 
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que trata, con cierto detenimiento, sobre temas teológicos y filosóficos, 
el cual vino a engrosar el fondo manuscrito de la librería del monasterio 
de Santa Cruz de Coimbra (hoy en la Biblioteca Páblica Municipal de 
Porto, Ms. 803). Perteneció este ejemplar a Alfonso Vasques de Calvos, 
de la ciudad de Porto, que vivía aún en 1454 ; y sabemos que esta obra 
existía en la librería del rey D. Duarte (1433-1438) — monarca del que 
hablaremos más adelante —, por lo que podemos señalar para esta obra 
una fecha anterior a 1438. Parece que se trata de un apógrafo copiado de 
un códice de autor anónimo, de finales del siglo XIV o de principios del 
XV. : 


Es un tratado didáctico de grandiosa construcción alegórica, cuyo 
tema se anuncia en el mismo título : « Este libro es llamado Corte Impe- 
rial en el que es disputada la fe cristiana con los Gentiles y Judíos y 
Moros ... ». 


La disputa transcurre en unas cortes presididas por Jesucristo, 
flanqueadas por una « rreinha muy fermosa » (la Iglesia triunfante) y 
otra reina de las partes de Oriente (la Iglesia militante), un rabino de los 
judíos, un sacerdote (alfaquí) de la ley musulmana y un filósofo de los 
gentiles. 


Está hoy comprobado que el autor anónimo aprovechó para su trabajo 
largos fragmentos lulianos (que marcan muy bien la tónica de la polé- 
mica religiosa) del Liber Apostrophe sive de articulis fidei, del Liber de 
quinque sapientibus, de la Disputatio Raymundi Christiani et Hamar 
Saraceni, de la Disputatio Eremitae et Raymundi super aliquibus dubiis 
quaestionibus Sententiarum Magistri Petri Lombardi, además de pre- 
sentar manifiesta afinidad de sentido con otros textos de Lulio. 


Corresponde, este escrito, a una fantástica construcción teatral, in- 
cluida en una tipología que es corriente en la Edad Media, en la cual se 
debaten, en una apologética siempre triunfante de la Iglesia Católica, las 
diversas posiciones doctrinales del dogma cristiano frente a otras 
religiones. 


La obra, editada defectuosamente en 1910, ha sido objeto de algunos 
esmerados análisis textuales, como los de Carolina Michaélis de 
Vasconcelos, de Abilio Martins, de Mario Martins y de António José 
Saraiva, pero lo ha sido, con especial relevancia, gracias a las investi- 
gaciones que el profesor Cruz Pontes (Universidad de Coimbra) viene 
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realizando, desde su modélico Estudio para una edición crítica del 'Libro 
de la Corte Imperial’ (1957) hasta el presentes. 


Por las conclusiones extraídas por este autor, « la parte doctrinal es 
traducción y coordinación, según el esquema personal, de unos opüs- 
culos de Nicolás de Lyra (en la argumentación escriturística contra los 
judíos con algunas interpolaciones de Isidoro de Sevilla), de extensos 
textos de varias obras de Raimundo Lulio, en ocasiones resumidos o 
parafraseados, y de un extracto del pseudo-Ovidio De Vetula (en la 
argumentación contra los musulmanes, que también utiliza textos del 
Alcorán y de otros libros árabes) »6. Como observa Saraiva, « siempre 
que este libro argumenta en el campo de las 'razones necesarias', su 
argumentación se reduce al principio de equiparación de las dignidades 
divinas, siguiendo el modelo luliano. Así es que, en este punto, la Corte 
Imperial remueve dificultades, como la contradicción entre la libertad 
omnipotente de Dios y la necesidad lógica o moral a la que responden 
sus actos : la Omnipotencia, dignidad divina, equiparable a la Omni- 
sciencia ; y, por tanto, en la infinitud del Ser, proceder por puro arbitrio 
equivale a proceder conforme a buenas razones »?. No nos podemos 
demorar en este punto. Sobresale, por tanto, esta obra, por su signifi- 
cación general y su finalidad, por la utilización integral de extensos 
textos, ya identificados, de las obras del Mallorquín, por el énfasis dado 
a los argumentos que se refieren al misterio de la Santísima Trinidad (el 
cual no puede ser comprendido por la razón humana), por la teoría de las 
dignidades subyacentes a su apologética racional, por el deseo de paz y 
concordia ; un conjunto inconfundible de rasgos característicos del 
Lulismo peninsular. 


Contemporáneo en la génesis y procedente del mismo foco de cultura, 
con utilización de fuentes comunes a la obra anterior, si es que no existe 
incluso identidad de autoría, tenemos que considerar el Boosco Delei- 


5 J.M. CRUZ PONTES, Estudo para uma edicáo crítica do Livro da Corte Empe- 
rial, Coimbra, 1957. ID., Raimundo Lulo e o lulismo medieval portugues, sep. de 
Biblos, 62 (1986) p. 51-76. 

6 J.M. CRUZ PONTES, art. Corte Emperial (Livro da), en Logos, 1 (1989), col. 
1188-1189. 

7 AJ. SARAIVA, O Crepúsculo da Idade Média em Portugal, Lisboa, 1988, p. 
147 ; cf. también todo el número 50 Raimundo Lúlio em Portugal, p. 138-147. 
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toso, un texto que revela, en los extractos lulianos ya identificados y en 
el personaje Dom Raymundo Doutor, la presencia del Iluminado. 


Curiosamente, en la obra teatral del más famoso dramaturgo portu- 
gués, Gil Vicente, que es expresión de la mentalidad de Expansión y que 
vive ligado a los círculos de la Corte desde los inicios del Quinientos, 
Gil Vicente, decíamos, (y apoyándonos aún en A.J. Saraiva, que exa- 
minó pacientemente la producción dramática y poética del autor) « ex- 
pone doctrinas teológicas que soló podría haber aprendido en obras de 
Lulio o de sus discípulos (incluyendo en este número la Corte Imperial : 
la teoría de las ‘Dignidades’ y la teoría racionalista de la Trinidad) »8. 


Existe una amplia y compleja urdimbre de relaciones que no pueden 
pasar por meras coincidencias, desde la transmisión de las doctrinas de 
Lulio por la vía de los Seráficos y, por otro lado, la inspiración francis- 
cana, que es patente en las piezas teatrales vicentinas, hasta la figura de 
la reina Doña Leonor, protectora del dramaturgo y que es hermana 
tercera de San Francisco, a la que, a su vez, fue dedicada la edición que 
apareció en 1515, del Boosco deleitoso : igualmente, aunque fuera de 
tiempo, arcaizante en su intención, es significativa la edición tardía de 


una obra que, entre otras fuentes literarias, se inspira abundantemente en 
Lulio. 


— III — 


La segunda tendencia, la lógico-enciclopedista, está repleta de varias 
compilaciones, en códices medievales pertenecientes a las bibliotecas 
monásticas de Santa Cruz de Coimbra — el Compendium artis demon- 
strativae, entre otros textos lulianos (Biblioteca Pública de Porto, 98/14- 
4.12), y de Santa María de Alcobaga (BNL, Ms. Alc. 203), el cual 
contiene el mismo Compendim artis demonstrativae, el Ars philosophiae 
o Liber de natura, el Liber propositionum super artem demonstrativam, 
el Ars inventiva veritatis. De quaestionibus extra volumen artis 


8 A.J. SARAIVA, Historia da Cultura em Portugal, vol. II, Lisboa, 1955, p. 320, 
cf. también, ibid., p. 317, 319, 320-324 y 341-344. 
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inventivae. La copia de este segundo códice, hecha a principios del siglo 
XV, en Alcobaça, supone la existencia de otro original anterior en aquel 
scriptorium monástico, y la implícita continuidad de intereses que 
justificaban esa elaboración. Resulta, pues, probable, dada la localiza- 
ción de los manuscritos en aquellas dos importantes librerías, que 
algunos textos sirviesen para instrucción o, por lo menos — circulando 
los códices en forma de préstamo fuera del monasterio, en una práctica 
que en otros casos se ha comprobado —, contribuyesen a la difusión de 
las ideas del Doctor Iluminado dentro del País. 


Denotando una clara persistencia de preocupaciones lulianas hasta el 
siglo siguiente, nos queda el incunable gótico Ars inventiva veritatis cum 
commento (Valencia, 1505 ; B.P. Porto). 


Coincidiendo con la fase más intensa de la Expansión, durante la 
exploración progresiva por los portugueses de la costa africana, se 
documenta, en 1431, la presencia en Lisboa de un Mestre Adriano, que 
enseñaba, quizá en una escuela privada, el arte luliano : y será a esos 
seguidores de Lulio a quienes el rey D. Duarte, en ese admirable libro 
que es el Leal Consejero, alude, censurando en ellos la intención de- 
mostrativa en materia de dogma, por su excesiva racionalización ; sin 
embargo, en el dominio de la moral, el monarca invoca, como autoridad 
aceptada, en varios pasajes de la obra (caps. 65, 66, 81), tesis lulianas?. 


Para integrar las corrientes portuguesas del Lulismo en un contexto 
más amplio de la Península, no puede olvidarse el influjo cultural deri- 
vado de la aproximación por la política concertada de matrimonios, con 
las relaciones establecidas entre las familias reales de Portugal y de 
Aragón, ya sea en el reinado de D. Dinis, con el matrimonio del rey y 
Doña Isabel de Aragón en 1282, ya sea en la época de Don Juan I, 
cuando el príncipe Don Duarte, en 1428, casa con Doña Leonor de 
Aragón. Se verifica en la época medieval, y aun durante el período de los 
Descubrimientos, como es sabido, una estrategia de equilibrio geo- 
político peninsular, que tendrá repercusiones en el intercambio cultural y 
económico entre las fajas costeras mediterráneas, de la zona aragonesa- 
catalana, y atlántica, de la zona portuguesa. 


9 p. DUARTE, Leal Conselheiro (...), (ed. crítica de J. PIEL), Lisboa, 1942 (en 
adelante se citará por : L.C.). 
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La cuestión ha sido examinada por los historiadores : recordaría, 
como análisis amplio de los variados aspectos de las relaciones, a tener 
en cuenta, con Aragón, los trabajos recientes de historia económica, 
diplomótica y política, del Profesor Luis Adáo da Fonseca (Universidad 
de Porto), sobre la figura del Condestable D. Pedro, la Revuelta en 
Cataluña y la política externa de Portugal en el siglo XV 0, 


La vigencia de Lulio en Portugal no deja, por consiguiente, de estar 
relacionada con ese condicionante. Como ilustración, sirva la propia 
figura del rey Don Duarte. 


A través de la relación que hoy se encuentra en Lisboa, en la 
Biblioteca Nacional, conocemos la composición de la librería del regio 
autor : allí aparecen obras en catalán : Historia de Troya, per aragoes, 
Valerio Máximo en Aragoes, que comprueban los vínculos culturales 
que arriba apuntábamos, y que ponen de manifiesto un fondo arábigo- 
español, como es el caso de El Arcipreste de Fyta (Hyta) o de El Libro 
del Conde Lucanor, junto a novelas de caballería, libros de astrología, y 
donde no falta un apócrifo de Lulio, el Libro de la quinta esencia, que 
sería el Liber de secretis naturae seu de quinta essentia, así como otro 
texto luliano aün no suficientemente identificado, con la siguiente indi- 
cación : « Hum livro pequeno que comega : Si cupis esse memoria » ; 
además de obras de influjo lulista, como el Libro de la Corte Imperial, al 
que ya antes nos hemos referido. 


Fueron intensas nuestras relaciones con Cataluña, pues se demuestra, 
después de las investigaciones de Madurell Marimón, la existencia de un 
notable contingente de portugueses, compuesto, sobre todo, por nave- 
gantes, patrones de barcos y comerciantes que, en el siglo XV, perma- 
necieron y negociaron en Barcelona!!. Es bien conocida la difusión del 
Lulismo en Cataluña, y encontramos documentación sobre una portu- 
guesa, Inés Martins, natural de Portalegre, que fue protectora de la 
escuela luliana de Barcelona y que dejó diversos legados, en 1428, a 
Felipe de Ferrera y a Pedro Bartolomé Bols, figuras de relieve ligadas a 


10 L.A. DA FONSECA, O Condestável D. Pedro de Portugal, Porto, 1982. 

11 J.M. MADURELL MARIMÓN, Portugueses en Barcelona (1391-1411) (Notas 
dispersas para su historia), en Actas do Congreso Histórico de Portugal Medievo, vol. 
II, en Bracara Augusta, vol. 16-17, n. 39-40, (1964), p. 250-253. 
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ese centro raimundista, y también al P. Antonio Sedacer, lector de las 
Escuelas de Ciencia Luliana!2, 


La obra a la que nos venimos refiriendo, el Leal Consejero, del rey 
Don Duarte, se inserta en este contexto, pero sobresale, más allá de ese 
condicionamiento, como uno de los marcos más signicativos de la lite- 
ratura de la época, capaz de ilustrar la originalidad de formas específicas 
de la cultura intelectual portuguesa, suscitadas, o estimuladas, por la 
confrontación dialogante de mundividencias diferentes, en la fase inicial 
de la eclosión de los Descubrimientos y del Misionerismo ante pueblos 
de otras culturas y religiones. El Leal Consejero ha sido clasificado, a 
veces, de manera incorrecta, a nuestro entender, como obra de intención 
antiluliana. Suponemos que es a la luz de la celosa preocupación de 
fidelidad a la ortodoxia católica como tendremos que examinar algunos 
aspectos de aparente refutación, en actitud de prudente reserva, sin que 
todo ello represente la condena doctrinal del Mallorquín. Cifiéndonos al 
plano de la Fe, afirma D. Duarte que « non convem buscar razoóes, 
ainda que os Reymondystas muytas demostrem (...) », considerando 
que es preferible para el hombre creer, aceptando sin discusión las 
verdades declaradas por la Iglesia, antes « que per outra demostranga de 
razoóes » (LC, 141). Desde luego, es de notar el carácter « opinativo », 


12 Fue hija de Vasco Martins, de Portalegre, y falleció con testamento redactado 
el 9 de abril de 1428, por el que declara herederos a Felipe de Ferrera (¿ Felipe 
Ferreira ?) y al P. Bartolomé Bols, ambos relacionados con la Escuela Luliana de 
Barcelona. Dispuso ser sepultada en la Iglesia de la Casa de Nazaré de aquella ciudad, y 
diferentes legados, entre los que se encuentran una casulla roja y sus pertenencias y un 
cáliz de plata, al referido P. Bols, y ciertas sumas a Antonio Sedacer, lector de las 
Escuelas de Ciencia Luliana para la celebración de un treintanario gregoriano, y a Joáo 
Bollons, sobrino del mismo profesor, para misas de San Amador. A un sobrino de la 
testamentaria, Alvaro Pires, dejó un legado y, por último, al convento de San Fran- 
cisco, de Portalegre, un gran retablo de Santa María y un relicario de plata con un San 
Leño. Del testamento fue testigo el conocido imaginario barcelonés, Antonio 
Claperós. Todo se detalla en el documento n? 12, publicado por J.M. Madurell Mari- 
món y R. Balaguer en su obra Documentos para la historia de la Imprenta y Librería 
de Barcelona (1475-1559), Barcelona, 1955. Para más documentación sobre portu- 
gueses relacionados con las escuelas lulianas, véase, del mismo J.M. MADURELL 
MARIMÓN, La escuela de Ramón Llull, de Barcelona : sus alumnos, lectores y 
protectores, en Estudios Lulianos, VI (1962), p. 187-207 ; VIII (1964), p. 93-117, 
229-235 ; IX (1965), p. 93-103. En lo referente a Inés Martins : VIII (1964), p. 108. 
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moderado, preferencial, de una afirmación sobre el uso aconsejable de 
una demostración racional (« nom convem »), y no de una prohibición. 


Que Don Duarte, al aludir a los « Reymondistas », a los seguidores 
de la doctrina de Raimundo Lulio, apuntaba, dirigiéndose a lectores 
portugueses, a una escuela o corriente que podía denominar así, para 
identificarla, porque en ella era reconocida una tradición con suficiente 
relevancia local, constituye un dato histórico y sociológico innegable. Lo 
mismo ocurre cuando utiliza aquella fuente como autoridad : « Das 
definigodes das VII virtudes princypaes, segundo os remonystas » y 
allí, una de las virtudes cardinales, la Fe, aparece descrita en estos 
términos : « Fé he virtude per a qual o homen sobrepooe as virtudes de 
deos e das suas obras as naturaes forgas do entendymento » (LC, 267). 


En tema tan delicado como el de la Fe, el apoyo en la autoridad de los 
« Reymondistas » por el ortodoxo escritor, indica desde luego que el 
monarca jamás se podría contar entre los adversarios de la doctrina 
luliana. Además, a pesar de las interpretaciones dispares de una termi- 
nología, a veces, ambigua, Lulio no pretendía, con las « razoes neces- 
sárias », demostrar intrínsecamente los misterios de la fe sino, mediante 
un proceso discursivo de supuestos lógico-metafísicos, hacer esa verdad 
accesible a todos los hombres, fuesen cristianos, judíos, musulmanes, 
cismáticos o paganos. 


No podemos tratar ahora en toda su amplitud las disquisiciones 
filosófico-teológicas de D. Duarte sobre el Hombre y sobre el enten- 
dimiento y la voluntad, sobre la conciliación de la Razón y la Fe, de la 
Libertad y la Gracia, o sobre la salvaguarda del libre albedrío ante la 
predeterminación divina y la predestinación de las almas — que consti- 
tuyen las posiciones doctrinales de fondo sobre las que el autor asienta la 
aceptación o el rechazo de las tesis del Mallorquín —, pero fácilmente se 
reconoce en ellas una afinidad temática, quizá por la proximidad de un 
modelo luliano, como cuando en el capítulo 81 se ocupa « Das casas de 
nosso coracom », y decide invocar como autoridad — entremezclada 
por el « Regimiento de Príncipes », los Evangelios y santo Tomás de 
Aquino —, la del « meestre Reymon, em huu livro que fala da intençom 
primeira e segunda ». El Leal Consejero continúa desafiando la saga- 
cidad y la erudición de los historiadores en la exégesis de su pensa- 
miento y en la determinación de sus fuentes doctrinales, en una bús- 
queda que, en lo referente a la presencia de Lulio, se ha beneficiado de 
avances significativos, sobre todo con las interpretaciones presentadas 
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recientemente por los profesores Antonio José Saraiva y José María da 
Cruz Pontes, entre algunas de las valiosas contribuciones. 


c 


Por último, como tercera nota o tendencia de este cuadro, está la 
tendencia mística, que ha llevado a atribuir un papel relevante a la obra 
de Lulio en la formación de la mundivivencia colectiva y que explica la 
Expansión, si es que no contribuyó a originarla. 


El historiador Pedro de Azevedo fue el primero en lanzar en Portugal 
la tesis de la relación entre el plano de la exploración marítima de la costa 
africana del Infante D. Henrique — el llamado « plano henriquino » — 
de las navegaciones atlánticas, y el ideal luliano!4. Segán uno de los más 
destacados defensores de esta tesis, el historiador Jaime Cortesáo, los 
Franciscanos habrían sido « los principales creadores de la mística de 
los Descubrimientos » y, a su vez, como intérprete de los ideales 
seráficos, Lulio es considerado « o tipo porventura mais perfeito de 
proselitismo franciscano »15. 


13 A.J. SARAIVA, O Crepúsculo da Idade Média em Portugal, Lisboa, 1988, en 
especial p. 138-147 ; ID., História de la Cultura em Portugal, vol. II, Lisboa, 1955 ; 
J.M. DA CRUZ PONTES, Miramar en sus relaciones con Portugal y el lulismo 
medieval portugués, en Estudios Lulianos 22 (1978), p. 261-277 ; ID., Astrologie et 
Apologétique au Moyen Age, en Didaskalia, 15 (1985), p. 3-10 ; ID., Raimundo 
Lulo e o Lulismo medieval portugués, en Biblos, 62. (1986), p. 51-76. 

14 Como ya anotó Joaquim de Carvalho en Desenvolvimento da Filosofia em 
Portugal durante a Idade Média, Coimbra, 1927, — reprod. en Obra Completa de J. de 
C., vol. I, Lisboa, 1978, p. 350 —, fue Pedro de Azevedo quien en Portugal, por 
primera vez, sostuvo esta tesis en la introducción (p. XI) a los Documentos das 
chancelarias reais anteriores a 1531 relativos a Marrocos (...), Coimbra, 1915 : « En 
1306, Raimundo Lulio propone en su tratado De fine, escrito en Montpellier, la 
conquista de Andalucia, Ceuta y de las cuidades de la Berbería hasta Tünez para, 
después, amenazar al sultán de Egipto. Parece ser que éste fue el plan posterior del 
Infante D. Henrique, acomodado a las circunstancias de Portugal ». 

15 J, CORTESAO, O Franciscanismo e a mistica dos Descobrimentos, en Revista 
de las Españas (Enero-Febrero, 1932) y reproducido en Seara Nova de 2 de junio de 
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En efecto, el Mallorquín defendió el apostolado misionero con vistas 
a la conversión de los gentiles. De ahí, la apología del estudio de las 
lenguas orientales, sobre todo del árabe — la creación del Colegio 
Miramar, cuya bula de fundación se debe al Papa portugués Juan XXI, 
manifiesta este intento!® —, o la conquista de los estados musulmanes 
desde Ceuta hasta Levante, llegando a sugerir el Mallorquín, según 
Beazley, el mapa para circumnavegar Africa, hasta alcanzar la India!7. 


Bajo este aspecto, las preocupaciones de la época por la cartografía, la 
astronomía, la astrología judiciara y la náutica llevaron a encontrar nue- 
vos motivos de naturaleza pragmática y científica en el opus luliano, o en 
escritos apócrifos (pseudo-lulismo) de carácter esotérico y cabalístico. 


Esos intereses se comprueban con varios testimonios. Hace algunos 
años orientamos las investigaciones de uno de nuestros alumnos hacia el 
estudio de un manuscrito del año 1321, de procedencia portuguesa, 
escrito en letra gótica, que se encuentra hoy en Oxford, registrado con el 
número 244 del Corpus Christi College, y que se titula « Anima artis 
transmutacionis supra testamentum Codicillum et Vade mecum et 
Lapidarium ». Por el incipit, ha sido posible atribuir este escrito, de 


1932, p. 203 ; y también en Obras Completas, vol. VI : O Humanismo Universalista 
dos Portugueses, Lisboa, 1965, p. 45 ; ID., A génese da Expansáo portuguesa, en 
Historia de Portugal, bajo la dirección de D. PERES, Barcelos, 1931, vol. III, p. 333. 
La tesis fue después retomada y desarrollada por Armando Cortesáo en História da 
Cartografía Portuguesa, vol. I, Coimbra, 1969. Cf. también sobre Lulio, L. DE 
ALBUQUERQUE, Introdução à História dos Descobrimientos, Coimbra, 1962. Sobre 
el papel de Lulio, la náutica portuguesa y la nueva mentalidad científica, cf. A.J. 
SARAIVA, História da Cultura em Portugal, U, Lisboa, 1955, p. 403, 406-407. 

16 JM. DA CRUZ PONTES, Miramar en sus relaciones con Portugal y el lulismo 
medieval portugués, en Estudios Lulianos, 22 (1978), p. 261-262 y 276-277. 

17 Ya a finales del siglo pasado Teófilo Braga, que tantas veces proveía de 
intuiciones certeras sus observaciones, admitía que « en filosofía los Franciscanos 
ejercieron una acción profunda a través de las doctrinas de Raimundo Lulio y es, 
quizás, de esta influencia luliana, que tanto influjo tuvo en las universidades meridio- 
nales, de donde surgió la idea de que se fundaran las cátedras de hebreo y de árabe en la 
Universidad de Lisboa », en História da Universidade de Coimbra, Y, Lisboa, 1892, p. 
92. Teófilo llegó a sostener (en este punto, ciertamente con exageración) en sesión de 
la Academia R. de las Ciencias celebrada el 24 de febrero de 1898, que la filosofía del 
Iluminado dominaba en Portugal en el siglo XV (cf. Boletim da 2a classe da Academia 
das Ciéncias de Lisboa, vol. I, Lisboa, 1903). 
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naturaleza alquimista, al pseudo-Lulio. Pero el mismo apócrifo no deja 
de representar un interés vivo, cuyo centro se expandió desde las Islas 
Baleares. 


Completando este cuadro, el joven historiador senegalés Yoro Fall, 
en una obra de 1982, que viene a introducir perspectivas nuevas sobre el 
papel de Africa en los Descubrimientos — L’ Afrique à la naissance de la 
Cartographie Moderne. Les cartes majorquines : XIV-XV siécles — 
pretende discernir los parámetros constitutivos de la escuela cartográfica 
mallorquina y examinar el papel de Lulio como expresión de la 
especifidad cultural de Mallorca!$. 


Este estudio, indirectamente, viene a conferir renovado alcance y 
significado al Lulismo en Portugal, en las vertientes científica y de 
cultura filosófico-teológica, de la espiritualidad y de la actitud del 
misionerismo evangélico, suscitadas por los Descubrimientos. 


Debido a esta fuerte llamada de conversión pacífica, o de vocación 
misionera, patentes en algunos de los libros aquí citados, como el Libro 
de la Corte Imperial, ya fue sugerido que ejemplares de esa obra viajaron 
en los navíos de los Descubrimientos, a semejanza de que ocurrió con la 
traducción portuguesa de la Vita Christi, impresa en Lisboa el año 1504, 
y cuya extrema rareza — sólo dos ejemplares conocidos — puede ser 
explicada en razón de ese destino. 


En verdad, pocos libros podrían ayudar a los misioneros a cumplir 
esa pretendida cruzada de una conversión auténtica y en libertad, por 
« razoes evidentes e necessárias », tanto como el Libro de la Corte 
Imperial. 


Las investigaciones sobre el Lulismo, que en el dominio portugués 
están lejos de ser agotadas, se prolongan en su ámbito y, lo que todo 
parece indicar, en el sentido de confirmar la relevancia y proyección de la 
obra del Mallorquín en el período de los Descubrimientos. 


Un ejemplar cuatrocentista del De ascensu et descensu intellectus, 
famoso texto místico de Raimundo Lulio (hoy en la Universidad de 


18 Y K. FALL, L'Afrique à la naissance de la cartographie moderne. Les cartes 
majorquines : XIV€-XV* siècles, Paris, 1982. 

19 JM. DA CRUZ PONTES, Raimundo Lulo e o Lulismo medieval portugués, 
cit., p. 74-75. 
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Salamanca, Ms. 1870), lleva, en la parte superior del primer folio, una 
reveladora marca de propriedad ; « Iste liber est dominy Marci Portu- 
galensis de Villa do Porto », y de la misma mano, del siglo XV, esta 
frase en portugués, para expresar el agradecimiento de uno de sus lec- 
tores : « Aquel que o mundo Reformou, paraiso outorgue a que me este 
livro tan de boamente emprestou amen »20, 


Importa concluir. 


En el amplísimo abrazo de la experiencia peninsular de diálogo 
filosofico-religioso, creemos que la del Lulismo, incluso en su vertiente 
portuguesa, constituyó uno de los momentos más altos del espíritu de 
fecunda apertura y de recíproca comprensión entre los pueblos. 


Universidad de Lisboa 


RESUMEN — RÉSUMÉ —- SUMMARY 


Se constata una antigua y constante presencia de textos y de ideas de Raimundo 
Lulio en el reino portugués, presencia que aparece documentada ya desde el siglo XIII. 


El Leal Conselheiro del rey Dom Duarte es una obra especialmente representativa 
en ese sentido, ya que, por la temática y por el entorno, se integra en las preocupa- 
ciones de Raimundo Lulio, 


La temática que suscita hoy mayor interés para el historiador de las ideas es la 
modificación progresiva de las incidencias doctrinales, examinada en el marco de los 
nuevos condicionamientos y de las preocupaciones concretas que tuvieron su culmi- 
nación en los Descubrimientos y en la expansión. Esta apreciación constituye preci- 


20 G. BEAUJOUAN , Manuscrits scientifiques médiévaux de l'Université de Sala- 
manque et de ses "Colegios Mayores" , Bordeaux, 1962, p. 24, 30 y 81 (contiene la 
descripción del Ms. Sal. 1870, f. 3-108). Recordamos con gratitud la generosa inter- 
vención del Dr. D. Florencio Marcos Rodríguez, director del Archivo de Salamanca 
que, en 1963, nos proporcionó el microfilm de este códice. 
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samente el dato esencial para una comprensión más rigurosa y profunda del significado 
histórico-cultural del lulismo, como polo dinamizador del diálogo entre cristianismo, 
judaísmo e islamismo. 


L'auteur observe une ancienne et constante présence des textes et des idées de 
Raymond Lulle dans le royaume du Portugal, présence dont des documents font foi 
dés le XIII? siècle. 


En la matière, le Leal Conselheiro du roi Dom Duarte est une oeuvre particulière- 
ment représentative, car, par son théme et par son contexte, elle épouse les préoccu- 
pations de Raymond Lulle. 


Le sujet qui, aujourd'hui, suscite plus d'intérét chez l'historien des idées, c'est la 
modification progressive des incidences doctrinales, examinée dans le cadre des nou- 
veaux conditionnements et des préoccupations concrétes qui aboutirent aux décou- 
vertes et à l'expansion. Cette appréciation constitue justement la donnée essentielle à 
une compréhension plus rigoureuse et plus profonde de la signification historico- 
culturelle du lullisme en tant que póle de dynamisation du dialogue entre christia- 
nisme, judaísme et islamisme. 


An old and constant presence of texts and ideas of Raimund Llull is observed in 
the portuguese kingdom, a presence which is documented as far back as the thirteenth 
century. 


The Leal Conselheiro or « Loyal Counselor » of king Dom Duarte is a particu- 
larly representative work in this sense, since, both for its thematic contents and its 
context it is integrated within the concerns and the ideas of Raimund Llull. 


The questions provoking to-day the greatest interest for a historian of the ideas is 
the gradual change of the doctrinal incidences, as seen within the framework of the 
new conditionings and the specific concerns culminating in the Discoveries and the 
expansion. This appreciation constitutes in fact the essential factor for a more 
rigorous and deep understanding of the historical-cultural meaning of Llullism, as a 
dynamizing center of the dialog between christianism, judaism and islamism. 


MARIO CONDE 


ESPANA, 
LUGAR DE ENCUENTRO DE LAS TRES CULTURAS 


Señor Presidente de la Sociedad Internacional para el Estudio de la 
Filosofía Medieval, congresistas, señoras y señores : 


Se me ha dispensado, por parte de la Sociedad Internacional de 
Filosofía Medieval, el alto honor de presidir este Coloquio Internacional 
y de abrir sus sesiones con un discurso inaugural que, por fuerza mayor, 
me fue imposible pronunciar, lo que lamento muy de veras. Hubiera 
querido estar aqui presente para darles la bienvenida más cordial en 
nombre de quienes, desde la sociedad civil española, estamos compro- 
metidos con alguna parcela concreta de responsabilidad. 


En relación al asunto que nos ocupa, entiendo que no se puede hablar 
con fundamento de los destinos de un país como España sin tener de 
nuestra propia identidad nacional una idea clara, sin adquirir conciencia 
de que todos los ciudadanos somos socios de una misma empresa que 
viene de un común pasado, y apunta a un común futuro. Y en este 
común pasado, que ha de ser descubierto y dilucidado con más buena 
voluntad que dogmatismo, tiene importancia creciente, por varios moti- 
vos, la reflexión sobre los judíos, moros y cristianos, sobre sus rela- 
ciones e interacciones en la historia y en la cultura de nuestro país. 


Precisamente sobre esta cuestión se ha desarrollado en España, como 
todos ustedes saben, una de las más cálidas y apasionantes polémicas 
intelectuales del siglo : la ocasionada por la controversia entre Américo 
Castro, que publicó en 1948 su España en su historia : cristianos, moros 
y judíos, y Claudio Sánchez Albornoz, que dio a la imprenta en 1956 su 
España, un enigma histórico, y aún dedicó después de contradecir a 
aquél, en términos de acritud sorprendente, una parte de Españoles ante 
la historia, ya en 1958. 


Para Américo Castro — mucho más cercano que Sánchez Albornoz a 
mis predilecciones, lo confieso —, « España » se crea después del 
siglo X como un « melting pot » de judíos, árabes y cristianos. Sobre 
el viejo tejido social visigótico, ya romanizado, tres rasgos engendran a 
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su entender la nueva nación ; la lucha contra los invasores y por la 
supervivencia, la creación con los árabes y los judíos. 


Para Sánchez Albornoz, en cambio, « el “homo hispanicus' era rea- 
lidad en tiempos prerromanos ». Y se lamenta con irónica amargura de 
que, para Castro — a quien llama, por cierto, con evidente saña y hasta 
con alguna dosis de mal disimulado racismo, « un ensayista de estirpe 
hebraica » en uno de sus últimos libros —, « las macizas migraciones y 
Conquistas que padeció o gozó la Península en el curso de los milenios 
anteriores a la historia, su multisecular contacto con las culturas medi- 
terráneas, los siglos de señorío romano y visigodo y las centurias de 
cristianismo no habían logrado abrir cauce a un estilo vital digno de 
tenerse en cuenta al estudiar el proceso histórico del que fueron 
surgiendo España y los españoles ». 


La polémica se me antoja un tanto bizantina, entre otras razones 
porque, su enclavamiento cronológico — los años 50 —, tendía más a 
ciertos fines políticos indirectos que a aclarar aspectos tan arduos de 
nuestra historia. Juan Benet, en un artículo antológico publicado en 1985 
para glosar la reedición de España en su historia, escribía muy acertada- 
mente que « por aquellos años ... estaba de moda teorizar desde un 
punto de vista ensayístico, y siempre haciendo uso de generalizaciones 
que permitirían abordar los males de la patria sin tocar — o sólo con la 
mano izquierda — las enfermedades políticas de aquel momento. Se 
trataba de retomar el hilo dejado por Ortega en su España invertebrada 
para construir una teoría histórica que permitiese explicar lo inexplicable 
— la guerra civil — y remitir sus causas a una enfermedad constitucional 
de la criatura ». De la propia España. Si para Sánchez Albornoz nuestra 
idiosincrasia era producto de la secular acumulación histórica desde los 
tiempos más remotos, para Castro era sobre todo fruto de la síntesis de 
las tres culturas. En cualquier caso, la criatura — España — había sido 
capaz de la gran atrocidad, de la guerra civil. Y la gran cuestión era 
atribuir la culpa a la historia, fuera cual fuese ésta. 


Por todo ello, yo me aventuro a pensar — dejando al margen las 
interpretaciones cerradas de la historia, en las que apenas creo — que 
ambos intelectuales tenían, a su modo, razón. Que es como decir que 
ambos erraban relativamente. La combinación de una prolongada 
herencia genética y de sucesivos acúmulos culturales engendra al hombre 
de hoy. Aquel *homo hispanicus” prerromano, mediatiziado sin duda por 
las vicisitudes de la Edad Media, ha llegado hasta aquí. No hay en todo 
ello una línea determinista sino azarosa ; si es cierto en todo caso que — 
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como dice Marx en El 18 brumario de Napoleón Bonaparte — la historia 
pesa como una losa sobre las generaciones posteriores. Aunque no sea 
posible determinar, en contra de lo que Marx creía, hacia dónde de- 
sembocará este influjo histórico. 


Pero permítanme que me reintegre a nuestro asunto de los judíos, 
moros y cristianos, francamente desenfocado en el pasado reciente. La 
causa de ello hay que buscarla, quizá, en que muchos textos de historia 
— especialmente los elementales que tenían un cometido docente, y eran 
por tanto los que más influían sobre el sentir general — querían 
persuadirnos de que los musulmanes y los judíos han sido huéspedes 
ocasionales, aunque un tanto morosos, que no han participado nunca 
íntimamente en nuestra verdadera historia. Me guardaré mucho de entrar, 
yo también, en la mencionada polémica sobre si la presencia de estos 
pueblos en España ha sido más o menos determinante que otras raíces 
ancestrales para la formación de nuestro carácter. De lo que sí estoy 
convencido es de que su influjo ha sido de gran trascendencia para la 
formación de nuestra sustancia nacional. 


En la comunicación que ha presentado Michel-Marie Dufeil, de 
Montpellier, hay una referencia a la imagen un tanto oriental que 
transmite España por la precensia en ella de las tres etnias, de las tres 
religiones. Así es, en efecto, pero esta impresión no para de ser una 
cuestión de imagen, de ambientación, que ha operado y opera todavía en 
Europa atribuyendo a España un carácter exótico y fascinante. Y yo he 
utilizado conscientemente el concepto « sustancia nacional », porque la 
interacción de estas tres culturas llega, a mi juicio, a los más íntimo de 
nuestro ser. 


Son muchos los ejemplos que denuestran la penetración de la cultura 
musulmana o judía en la cultura y en el ser españoles, hasta llegar a 
matizar ambas por completo. 


No me voy a detener en desarrollar la familiaridad, que ustedes ya 
conocen sobradamente, entre la mística cristiana de San Juan de la Cruz 
o Santa Teresa y las literaturas sufíes, una y otras impregnadas del 
mismo espíritu de libertad e idéntica explosión lírica. Tampoco es el caso 
de divagar por los parangones entre la idea cristiana de Reconquista y la 
jijhad o guerra santa de los musulmanes, establecidos por Joseph Pérez. 
Ni he de insistir en el hecho, tan cargado de simbolismos, de que el 
judío Luis de Santángel, tesorero real, fuera quien aportó el dinero para 
pagar el primer viaje de Colón al Nuevo Mundo. Una empresa, por 
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cierto, posible gracias a los avances cartográficos y al desarrollo de las 
artes de navegación aportados por judíos y musulmanes. 


Y es que, más que esta constatación de que ha habido fuertes in- 
teracciones entre las tres culturas, que puede parecer ociosa a espe- 
cialistas como ustedes, a mí me interesa otra cuestión que juzgo, además 
de históricamente importante, de permanente actualidad cultural y 
política : la convivencia en paz y en libertad de judíos, moros y cris- 
tianos en la Espafía medieval — especialmente entre los siglos X al XII 
— dio un esplendor sin par a las tres culturas, originando la génesis 
majuestuasa de la que podríamos llamar con fundamento la « cultura 
española ». 


En este período, la cultura judía — que sólo conocería en España la 
intolerancia y la represión a partir del año de 1391 — alcanzó sin duda 
las cumbres más esplendorosas de todos los tiempos. La sola mención 
de Maimónides, cuyo influjo llega a Alberto Magno y a Tomás de 
Aquino, sirve para ilustrar esta afirmación, que puede confirmarse con el 
auge que logró la exégesis científica, con el gran desarrollo de los 
estudios gramaticales, filosóficos y lexicográficos, con el floricimiento 
de la poesía, de la filosofía, de la teología, de la apologética ... Les 
ahorro una lista interminable de nombres, que no sólo son glorias 
españolas sino que constituyen hoy la médula de la tradición cultural del 
Estado de Israel. 


Algo semejante puede afirmarse de la presencia islámica en España, 
recordada por cierto con fascinación por las naciones musulmanas de la 
actualidad. En el terreno del arte, con la excepción del Kirouán y quizá 
algún otro monumento, no existe ningún vestigio del pasado esplendor 
musulmán comparable a la Mezquita de Córdoba y a los otros edificios 
importantes del arte musulmán de Granada y Sevilla. En el mundo de la 
filosofía, nuestras civilizaciones islámicas procrearon lumbreras como 
Averroes, quien, junto al persa Avicena, construyó sistemas filosóficos 
que, aunque basados en el aristotelismo, tuvieron personalidad propia e 
influyeron grandemente en todo el orbe cristiano medieval. Asimismo, 
en varias ponencias de este Coloquio — la de Joaquín Lomba, entre ellas 
— se ha aludido a la tarea de mediación cultural que desempeñó el 
mundo musulmán español entre la Antigüedad clásica o el helenismo y la 
Europa medieval. Toledo y Córdoba — pero no sólo estas ciudades sino 
también muchas otras — fueron importantes focos de irradiación cultural 
en los que la actividad que en ellos se desarrolló tuvo el signo de la 
apertura, de la colaboración interconfesional, porque el esplendor de la 
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cultura judía fue posible gracias al ambiente tolerante y constructivo del 
califato de Abderramán III, quien tuvo por cierto varios ministros judíos. 


Este esbozo quedaría incompleto sin una mención a la Escuela de 
Traductores de Toledo, que es la expresión más gráfica de la profunda 
imbricación intelectual y cultural entre las tres grandes religiones mono- 
teístas que convivieron en la España de estos siglos, y en sus cor- 
respondientes culturas que tenían en común el ser « culturas del Libro », 
y que, lejos de abrir una confrontación entre sí — hubo, ya se sabe, 
inocultables chirridos políticos y religiosos, que no estrictamente cultu- 
rales —, llegaron a una estrecha cooperación que enriqueció su res- 
pectiva peculiaridad. 


Joseph Pérez, en su magnífico ensayo Cristianos, Judíos y Musul- 
manes en España. El mito de la tolerancia religiosa (siglos VIII-XI), 
describe un paisaje que resulta bien ilustrativo para entender el ambiente 
cotidiano en la España de la época (la cita es larga pero muy jugosa) : 
« A mediados del siglo X, el califa de Córdoba celebra con brillantez la 
fiesta cristiana de San Juan organizando carreras de caballos ; Toledo 
conserva, bajo la dominación musulmana, los arzobispos católicos. En 
el siglo XII, Maimónides, rabino, filósofo y médico, tiene total libertad 
para ejercer su arte y publicar sus obras en Córdoba, en tierra del Islam. 
Al otro lado de la frontera, en torno al año 875, el Rey de León envía a 
su hijo, el futuro Ordoño II, a completar su educación junto al emir 
musulmán de Zaragoza. Después de la reconquista de Toledo, en 1085, 
Alfonso VI, rey de Castilla, se proclama “emperador de las dos reli- 
giones” (cristiana y musulmana). Alfonso X proyecta abrir en Murcia 
una universidad común a los cristianos, a los musulmanes y a los judíos. 
Todavía en el siglo XIII, Toledo pasa por ser la Jerusalén de los judíos 
en España ... ». 


Todas estas cosas son de sobra conocidas por ustedes, y quizá no 
tendría demasiado sentido por mi parte, no siendo un especialista en 
ellas, pretender profundizar intelectualmente en tales asuntos. Por tal 
motivo, me limitaré a extraer algunas conclusiones y consecuencias de 
orden práctico de todo ello. 


En primer término, me parece oportuno, en vísperas de importantes 
conmemoraciones históricas que pretenden despertar nuestra memoria y 
construir el futuro sobre bases coherentes con nuestro pasado, poner 
enfáticamente de manifiesto que España ha conseguido grandes frutos 
intelectuales cuando han imperado los valores del pluralismo y de la 
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tolerancia. Si hemos de celebrar con mesurado orgullo el V Centenario 
del Descubrimiento de América, tenemos también que lamentar que ese 
aniversario coincida con el V centenario de la expulsión de los judíos. 
Bien es cierto que España supo después subirse al carro del Renaci- 
miento europeo y encarnar un prodigioso Siglo de Oro. Sin embargo, 
tengo por cierto que aquel episodio de intolerancia fue el germen de 
nuestra decadencia siglos después, y está en el origen de muchas vicisi- 
tudes negativas que entroncan con el radicalismo religioso y con la 
intransigensia política. 


En segundo término, creo que nuestro país, por predisposición 
psicológica y por tradición histórica, debe tener un papel relevante en el 
sistema de relaciones entre Europa, el mundo islámico y el Estado 
hebreo. Basado, naturalmente, en una privilegiada relación bilateral entre 
la propia España y esos países. 


Con relación al mundo islámico, cargado hoy de un hermetismo 
cultural y religioso que imposibilita hablar en estos países de « sociedad 
civil », la historia española adquiere una importancia nada desdeñable 
como luminoso punto de referencia. Ha habido en nuestra Península un 
Islam abierto, libre y creador. Más todavía : en el periodo almohade 
imperó también un fanatismo musulmán que parecía capaz de eclipsar el 
anterior esplendor cultural del califato. Pero tras aquellos almohades, 
que en modo alguno iban a la zaga de los actuales fundamentalistas en 
intransigencia, surgió de nuevo el Islam vivo y convivencial. ¿ No 
habría modo, me pregunto, con ánimo de dejar la repuesta prendida en el 
aire, de utilizar esta historia de gran valor paradigmático en nuestras 
relaciones con los países árabes, en las relaciones entre la Comunidad 
Europea y los Estados del Islam ? 


Con relación al mundo judío, es notorio que nuestras relaciones con 
Israel y, en general, con las colectividades semitas, están desequilibradas 
porque la simpatía con que se mira a España desde Israel no es 
correctamente correspondida. Los sefardistas, descendientes de los 
judíos expulsados de España, tienen aún veneración por su tierra de 
origen, y conservan el idioma como el más preciado patrimonio. ¿No 
cabría recurrir a estos lazos reales, en absoluto forzados ni artificiosos, 
para tejer vínculos de singular firmeza ? Un decreto del general Primo 
de Rivera de 20 de diciembre de 1924 concedía a los judíos sefardíes la 
posibilidad de recuperar la nacionalidad española en un plazo deter- 
minado. El decreto surtió escasos efectos por causas que ahora no 
vienen al caso. Pero, ;, no se podría hoy, en vísperas de 1992, cinco 
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siglos después de aquel hecho penoso, auspiciar un gesto de esta 
naturaleza que cerrarse, también jurídicamente, un lapso secular que no 
ha podido, sin embargo, cortar los vínculos afectivos entre las dos 
comunidades ? 


Naturalmente, para que todos estos designios tengan entidad es 
preciso que nuestro país recupere cabalmente su sentido histórico. Como 
es bien conocido, la sociedad española, tras la Guerra de Independencia 
— la última gran explosión nacionalista —, se vio envuelta en el arduo y 
traumático proceso de creación del Estado liberal. Un proceso, por 
cierto, que hubo de vencer tantas resistencias que nunca se consumó 
verdaderamente hasta ayer mismo, hasta la última construcción demo- 
crática (ello explica, obviamente, nuestras grandes convulsiones histó- 
ricas, e incluso nuestra ültima y estremecedora guerra civil). 


Pues bien : esta conquista dilatada de la modernidad — utilizo la 
palabra en sentido literal, sin los matices ambiguos que ha tenido en los 
últimos años —, se ha escenificado en forma de una lucha dialéctica, y a 
veces cruenta, entre la España del Antiguo Régimen, tradicionalista, 
tridentina, articulada en torno al sentido religiosa, y la España laica, 
reformista, que abrazaba los principios de la Revolución Francesa y la 
cultura racionalista de las Enciclopedias, y que renunciaba — por simple 
sentido de supervivencia — a la rémora de la tradición. La tardía 
conquista de las libertades civiles, del imperio de la soberanía popular, 
del estado laico, ha producido la lógica reacción de una renuncia a todo 
lo tradicional; a las ideas que, ancladas en el pasodo, forjaban la 
resistencia al cambio. No es difícil ver ni entender que los españoles nos 
sentimos hoy más orgullosos de nuestra democracia que de nuestra 
historia. Y ello puede haber producido una cierta « desnacionalización », 
muy comprensible, de nuestro país, que a su vez ha podido generar 
cierta pérdida de cohesión social. 


Pero ha llegado, a mi entender, la hora de una recuperación sensata y 
sin nostalgia de nuestras raíces, al menos en el terreno del conocimiento. 
No para volver atrás, es claro, sino para terminar de tejer nuestra 
identidad, que no sólo está formada por las fibras de nuestros actuales 
valores morales y políticos, sino también por el bagaje étnico e histórico, 
incapaz ya de retrotraernos a pasadas parálisis. 


Quiero decir — y espero que se me entienda bien — que nuestra 
incorporación plena a la Comunidad Europea — no sólo en sentido 
institucional sino también en el cultural y social — ha de ser íntegra, esto 
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es, con nuestras servidumbres y grandezas históricas a las espaldas. En 
el proceso de construcción europeo existe, probablemente, una excesiva 
tendencia a la homogeneización, al menos en el plano formal. Y esto no 
se corresponde, a mi juicio, con la gran aportación de Europa que radica 
precisamente en la diversidad. La pluralidad cultural es en si mismo, 
algo positivo. Para un hombre — y para una sociedad — es difícil 
convivir con el temor de no saber hacia dónde se va, pero es práctica- 
mente imposible superar el vértigio de no saber de dónde se viene, de 
dónde se trae causa y origen. 


Por ello, la construcción del modelo de Europa debe potenciar la 
riqueza de la dualidad de referentes : español y europeo. Mucha parte de 
la esperada calidad de vida que pediremos al proyecto europeo, se 
encuentra en el manejo acertado de esta dualidad de referentes. 


La recuperación de estas « esencias nacionales » — sin el menor 
ánimo triunfalista y sin ninguna reminiscencia imperial o de superioridad 
— nos habrá de permitir colmar dos objetivos : primero, acomodar 
perfectamente a Europa nuestra personalidad completa, « tal como 
somos », con el peso — y también con el lastre — de nuestra realidad 
integral, cargada de historia, de vínculos conscientes o inconscientes, de 
residuos psicológicos, de signos de identidad en una palabra. Segundo, 
aportar a Europa determinadas dimensiones enriquecedoras para el 
conjunto de la Comunidad. No hay duda de que, al margen de toda 
retórica, esos nexos culturales e históricos con las culturas islámica y 
judía pueden rendir frutos si son explotados con serenidad y tino. En 
cierto sentido, los españoles sabemos hablar el lenguaje de judíos y 
musulmanes porque hay una consanguinidad intelectual entre ellos y 
nosotros. 


Como ven, quienes hemos orientado nustra profesión y nuestra vida a 
lo pragmático, a la creación física de riqueza y bienestar para la sociedad, 
tenemos siempre una cierta propensión utilitarista, por grande que sea 
nuestra espontánea inquietud intelectual. Y, a fin de cuentas, creo que la 
relación entre ustedes, los intelectuales, y nosotros, los empresarios, 
puede ser fructífera. Las ideas son potencias del mundo ; pero hay que 
hacerlas luego operativas y creadoras. En esto puede consistir nuestra 
fecunda complicidad. 


Fundación Banesto, Madrid 
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